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AENA EDAD 


OA E o Rede D RE 


En torno al Padre. Ha sido hora de paz y de júbilo en familia. El espíritu pa- 
ternalísimo de un Patriarca que ha cumplido ochenta años tenía que suscitarlos y 
la Cristiandad toda en esta hora sin medida se ha puesto en pie y en marcha y ha 
vuelto sus pasos y su corazón a la casa del Padre. Pocas veces en la Historia esa 
peregrinación espiritual de la familia de Cristo a su Casa, a la Casa de su Padre; 
pocas veces su reunión en ella, habrán tenido acentos tan afectivos, tan sentidos, tan 
solidarios, tan humanos si queremos. Pocas veces le habrá encontrado la Historia 
tan íntima, tan cordialmente unido porque ésta lo ha sido con la sentida y hon- 
da intimidad de una fiesta de familia. Ha sido en la Iglesia la hora del corazón. 
La fiesta de una familia divina en la que se ha conmemorado un acontecimiento sim- 
plemente humano. Nota de cordial humanidad, sobre el fondo divino, que ha favo- 
recido sin duda el encanto y la dulzura de esta hora. 


Pocas veces nos habrá encontrado así la Historia—repetimos—porque pocos Pon- 
tífices han desfilado por ella tan reconocidamente santos y sabios, tan «Padres» de la 
humanidad y, consiguientemente, tan queridos, con la tremenda fuerza del verbo 
castellano, que hayan celebrado suceso semejante. Un hombre que en fecha triste, Dios 
quiera que aun muy lejana, será llorado con lágrimas físicas como ningún otro lo 
haya sido en la Historia. Todos de una manera o de otra hemos estado a la mesa 
con el Padre, con nuestro Padre Santo. Por días han sido comunes y concordes nuestro 
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sentir y nuestra alegría. Durante días hemos sentido como nunca el espíritu de fami- 
lia, el espíritu de unión. La Iglesia acaba de vivir una hora de comunión y unidad. 

Jesús aprovechó el momento más íntimo de su vida, la hora en que los corazones 
estuvieron más fundidos, para hacer su llamamiento a la unidad. «Te pido por los 
que han de creer en mí, a fin de que todos sean una cosa... consumados en la uni- 
dad, para que conozca el mundo que Tú me has enviado» (Jo. 17, 20-24). Esta 
hora de intimidad y de unión ha sido y tiene que ser para nosotros, para todos los 
cristianos, una llamada indiferible a la unidad en la caridad. Providencialmente, 
cual otro Jesús, en esta hora de intimidad, el Padre Santo nos ha llamado a ella en 
su tiernísima exhortación a los Párrocos y Predicadores cuaresmales de Roma. Una 
vez en la Casa del Padre no podemos disperdigarnos, no podemos enfriarnos en nues- 
tras ansias de comunidad, no podemos olvidarnos. Hemos de permanecer como sea en 
la Casa del Padre, puesto por Cristo precisamente como piedra magníficamente fun- 
damental de la Unidad de su Iglesia. 


-Quedémonos los católicos... ahora que hermanos nuestros que son hijos del mismo 
Padre, pero que están fuera del hogar, dan señales de querer venir en las inquietudes 
anglicanas, en la asfixia de esas reuniones del «Movimiento ecuménico protestante» 
siempre prácticamente inconcluyentes, en la sorda marea de los miles de almas que 
al año retornan. Quedémonos pidiendo para que vuelvan. Pensando en ellos que 
deberían haber estado también a la fiesta del Padre. Sintiendo más acuciante, más 
real incluso, con su ausencia el misterio de nuestra unidad, el absurdo y el sacrile- 
gio de que todos somos responsables, de este Cristo escindido, de este Cristo que nos 
llamó a la Unidad hoy auténticamente desmembrado y roto en nosotros que somos 
El mismo. Meditando en el escándalo de nuestra desunión que acaso sea la que 
retraiga a los pueblos de su venida y su presencia en la Casa del Padre. Al fin y al 
cabo Cristo pidió en la hora de la intimidad que fuésemos todos una misma cosa, 
consumados en la unidad, precisamente como forma y medio de su triunfo y epifanía 
universales: «...que todos sean una cosa... para que conozca el mundo que Tú me 
has enviado» (Jo. 17, 20-24). «En esto conocerán que sois mis discípulos, si os 
amais los unos a los otros” (Jo.13, 33). 


Quedémonos los católicos, pero con los ojos bien abiertos para no imitarles sola- 
pada, inconscientemente, como tantas veces nos ocurre, en la adopción de mil posturas 
espirituales que en el fondo significan y son ruptura, al menos en espíritu, de la 
Unidad. Todo cuantos nos separe, nos desvincule, nos aisle de la unidad de la 
Iglesia, unidad que la hace universal y católica, por lo mismo nos confina, nos 
deja fuera, en lo particular, en lo ceñido y múltiple. Cuanto nos desune nos particu- 
lariza y cuanto nos particulariza nos desune...Si estamos con lo Unico estamos con 
lo Total. Unidad y Catolicidad de la Iglesia son reflejo de la Unidad y Totalidad 
del Ser Divino. Unidad y Catolicidad de la Iglesia son correlativos necesarios. 
Romper una es romper otra. Por eso el formidable enemigo de hoy que ve en la 
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Iglesia su gran adversario, recordando además que en la unión está la fuerza, ha 
querido romper esa unidad y con ella rendir la fortaleza, dando un astuto paso: 
la formación de iglesias nacionales, quebrando la catolicidad. 


Son muchas las actitudes espiritualmente antiunitarias y antiecuménicas que 
pueden estar agazapadas sin darnos cuenta en el fondo de nuestro espíritu y de 
nuestro apostolado. 


Adoptamos una postura espiritual ajena al espíritu de unidad si no estamos 
v. gr. con la Iglesia del Silencio, con la Iglesia Misionera, si no pensamos en ellas 
eficazmente, si no nos preocupan, si no nos duelen como duele la herida de la propia 
carne... como si nuestros hermanos que sufren fuesen «otros» cuando en realidad 
son «nosotros» mismos. Porque cuando un miembro está enfermo todo el organismo 
se resiente, esa nuestra inercia nos está gritando que estamos muertos, espiritualmente 
amputados del Cuerpo Mistico de Cristo, separados de la unidad. 


Torpedean y minan inconscientemente el espíritu de unidad en la Iglesia ciertas 
mentalidades pontificantes de un catolicismo nacional insuperable, catolicismo 
non-plus-ultra; soberbios donatistas modernos que ven la paja en el ojo ajeno y no 
la viga en el propio, reprobados por Cristo fustigador implacable de todo espíritu de 
casta; separatistas con su repulsa, apartamiento y condena de todo ensayo extraño 
de allende sus fronteras, de toda táctica nueva, de toda «novedad» —dicen ellos— 
incapaces de comprender en su atrofia que el espíritu de la Iglesia y por ende la 
Iglesia misma son siempre algo tan nuevo como la vida del hombre cada día, algo 
tan vario como la gama infinita de humanas circunstancias de lugar y tiempo. Ante 
esa vida que avanza y se multiplica son ellos paradójicamente los extemporáneos, 
los extraños, los excéntricos, las «novedades» en una palabra. Los rezagados que 
quedan fuera de la Casa del Padre. 

Va contra el espíritu de unidad la acción apostólica incomunicada, tornadiza, 
desconectada de consignas universales. Sustancialmente, es cierto, nos unifica la 
unidad de credo, de autoridad y sacramentos. Pero el Padre octogenario, en esta 
hora de familia, nos llama sin cesar a una forma de unidad nueva, hoy imprescin- 
dible: la unidad de acción, contraria a toda empresa caprichosa y dispersa. El 
fragmentarismo tiene hoy un sinónimo: fracaso. En el alba de resurrección de los 
«Frentes Populares», ha llegado también la hora de un «Frente» espiritual y apostó- 
lico en la Iglesia. Es la época de lo social, de lo organizado; es el tiempo de la in- 
vestigación y del trabajo en colaboración y cooperación, la hora del individuo des- 
conocido cuya obra desaparece como parte de un gigantesco conjunto individualmente 
inabarcable que es el invento, la producción, la obra científica de envergadura. Es 
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la era del anonimato y de la sujección en aras del progreso y del triunfo comunita- 
rio. Al poner nuestro grano de arena en la tarea constructiva de un mundo mejor, 
en nuestra oración, en nuestras formas de apostolado, nos es necesarísimo mirar 
a la Iglesia, mirar a toda la Iglesia con su vida y sus problemas, mirar la catoli- 
didad y vernos englobados en ella para que así, casi sin darnos cuenta, abriéndose- 
nos el alma y los horizontes, nos sintamos miembros de ella, unos con ella; para que 
su Unidad se nos entre y su espíritu vibre en el corazón. Ser unos y católicos es 
la consigna, porque «uno» y «católico» —en el sentido filológico de la palabra— es 
hoy más que nunca el enemigo. No serlo, mo demostrarlo con hechos, es pregonar 
que nuestra ida a la Casa del Padre ha sido sólo momentánea y, lo que es peor, 
puramente sentimental, 


Es elemento corrosivo del espíritu de unidad de la Iglesia, y por tanto de la 
misma vida de la Iglesia, una acción partidista, tantas veces ejercida a la luz del 
día y con escándalo del pueblo cristiano; una labor de «democratización» del reino 
absoluto que es la Iglesia, en la que corporaciones religiosas de uno y otro tipo, con 
detrimento del bien común y en pro únicamente de sospechosos intereses propios, lu- 
chan por acapararse el favoritismo de los fieles, si no enfrentarlos; luchan por lograr 
exactamente un mayor número de votos entre el pueblo cristiano, que acaba por vivir 
—lo estamos viendo a todas horas— lo que ya en el nacer de la Iglesia anatemati- 
zara San Pablo: «Hay entre vosotros discordias, y cada uno de vosotros dice: yo soy 
de Pablo, yo de Apolo, yo de Cefas, yo de Cristo» (1 Cor., I, 11-12). «¿Es que 
está dividido Cristo?» —añadimos con el Apóstol (ib.). No dividamos a Cristo. No 
hagamos el imperdonoble sacrilegio de enfrentar a miembros con miembros de Cristo, 
a Cristo con Cristo mismo rompiendo la unidad so pretexto de celo. 


Un celo que no es tal porque lleva al enfrentamiento y separa de la caridad; un 
celo que no es tal porque está muchas veces totalmente preocupado en la repartición 
de las noventa y nueve ovejas que ya están en el redil, de que hacemos botín, 
sin sentir la menor inquietud por la oveja que está perdida, por los pecadores, por 
los mil doscientos millones de paganos, por los centenares de millones de herejes que 
mueren fuera de frío y de hambre; que no lo es por tomar a veces cauces en demasía 
burocráticos, por hacer coto absolutanente prohibido de la propia grey acaso ham- 
brienta y moribunda. Es un lamentable escándalo que hagamos objeto de pleito la 
herencia de Cristo que son las almas. El auténtico celo no disputa a todas horas la 
heredad del Señor con las leyes en la mano. Ni dice nunca: «A nosotros eso no no 
toca...» Aplíquese todo apóstol las palabras del Padre Santo: 


«Vosotros sabeis, queridos hijos, cuan dificil es que uno sólo haga mucho y cómo a me- 
nudo es prácticamente imposible que lo haga todo. Estad, pues, y declaraos prontos a conjun- 
tar vuestras fuerzas respondiendo generosamente a las llamadas de vuestros hermanos cuando 
os pidan ayuda para su apostólico ministerio. Naturalmente, el recto orden en el apostolado 
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y las mismas prescripciones canónicas (can. 465) requieren que cada uno de vosotros perma- 
nezca habitualmente en su puesto de trabajo; pero cuando la legítima autoridad permita o 
sugiera que os ayudéis recíprocamente, superad por amor todo obstáculo; se obtendrá así no 
sólo la suma de fuerzas sino también, por así decirlo, la multiplicación de ellas» (Exhortación a 
los Párrocos y Predicadores Cuaresmales de Roma, 14 Feb. 1956). 

«La paz reine en vosotros y entre vosotros, es decir, entre los miembros del mismo Ins- 
tituto y de la misma casa, y con los que pertenecen a otros Institutos; entre vosotros y todos 
los demás que trabajan con vosotros y con quienes vosotros trabajais para ganar hombres a 
Cristo. Aléjense de aquí las controversias y discordias, que enervan y hacen mancas las 
iniciativas más esperanzadoras: la Iglesia, como campo en que ejercer el trabajo apostólico, se 
extiende hasta lo inmenso, y a nadie falta abundancia de trabajo y de fatiga» (Discurso al 
Congreso Internacional de Religiosos. 8 Dic. 1950). 


Nuestro celo no tiene muchas veces por padre el Reino-de Dios ni por madre su 
justicia, sino la añadidura —seamos sinceros en esta hora íntima en que el Padre 
todo lo perdona— una añadidura que se hace maldita, que vuelve a hacer de la 
Casa del Padre «domum negotiationis», que será nuestra para perdición propia. En 
la vida de Jesús llegó la hora de la intimidad, de la suprema unión. Y hubo uno 
que salió por las sombras, uno que se separó de los brazos de Cristo, de la unidad, 
y la rompió. Por unas monedas. 


Para ciertas posturas de vida más «proselitista» que apostólica son una norma 
y un programa estas recientes palabras del Sumo Pontífice: 


«Puesto que son tantas y tan importantes las batallas a ganar, por la santificación de las 
almas, por la salvación de las familias... debéis unir vuestros esfuerzos en una acción común 
que no repare en intereses personales, en envidias o rencores, sino que todo arda en el fuego 
de una eficiente caridad. Esta acción concorde debéis inculcarla a todos vuestros militantes, 
ya pertenezcan a la Acción Católica o se agrupen bajo otras banderas bendecidas por la Iglesia 
e incluso a los que trabajan fuera de toda asociación. «Multitudinis... credentium erat cor unum 
et anima una» (Act. 4, 32). Esto, como bien sabéis, dicen los Apóstoles hablando de los pri- 
meros cristianos; lo mismo debe decirse de todos vosotros, de todos vuestros fieles». (Exhorta- 
ción a los Párrocos Predicadores Cuaresmales de Roma. 14 Feb. 1956). 


Atacan al espíritu de unidad —para acabar— ciertas actitudes sospechosamen- 
te exclusivistas, infalible, irreductiblemente «celosas» de la eficacia apostólica ajena 
existentes en el seno de nuestros frentes de apostolado y combate. La tendencia a 
hacer de la propia acción una «marca patentada» fuera de la cual no hay salvación 
la denunciaba y condenaba ya hace años el Sumo Pontífice: 


«Lejos de Nos el pensamiento de despreciar la organización o de subestimar su valor 
como factor de apostolado; lo estimamos, por el contrario, en alto grado, sobre todo en un 
mundo en que los adversarios de la Iglesia se lanzan a fondo contra ella con la masa com- 
pacta de sus organizaciones. Pero esto no debe conducir a un exclusivismo mezquino, a lo que 
el Apóstol llamaba «explorare libertatem»: «espiar la libertad» (Gál. 2, 4). En el cuadro de 
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vuestra organización, dejad a cada uno gran amplitud para desplegar sus cualidades y dones 
personales en todo lo que puede servir al bien y a la edificación: «in bonum et in aedificatio- 
nem» (Rom. 15, 2), y alegraos cuando fuera de vuestras filas vedis a otros, «conducidos por el espí- 
ritu de Dios» (Gál. 5, 18), ganando a sus hermanos para Cristo» (Discurso al 1 Congreso Mundial 
del Apostolado de los Seglares. 14 Oct. 1951). 


La eficacia y el triunfo apostólicos van donde va Cristo. Y Cristo va y está 
donde hay dos o tres reunidos en su nombre. Dios que es Unidad y Paz triunfará 
donde el celo y el desinterés avancen del brazo de la concordia: «Hermanos mios 
permaneced en el gozo, haceos perfectos, animaos los unos a los otros, tened un mis- 
mo sentimiento, vivid en paz y el Dios del amor y de la paz será con vosotros» (11 


Cor::13, 11). 


Volvamos a nuestro comienzo. Hemos ido todos a la Casa del Padre, a la gran 
fiesta de familia. Allí nos ha sorprendido a todos la Historia. Hora mas propicia a 
la fusión y a la concordia, a la vibración del espíritu de unidad, no es fácil que por 
ahora nos la brinde la Providencia. Aprovechémosla. Borremos divergencias. Sienten 
ansias de unidad y llevan una luz nueva en el corazón las jóvenes generaciones que 
anhelan más que nunca «edificar Iglesia» Un hálito de comunión y un viento de 
unidad sopla, y su brío se oye, sobre la frente de las nuevas falanges. En torno, pues, 
y tras el Padre. Queden para siempre grabados en nuestra alma y en nuestra acción 
los paternales ojos del Pastor Angélico, ojos de mirada ecuménica, de atractivo irre- 
sistible que nos hará a todos uno. Quizá, providencialmente, esta intensa hora de 
unificación y alianza en el seno de la Iglesia sea lo que necesita cual voz de resu- 
rrección la discordia y babel del moribundo Occidente. Para ganar definitivamente 
la paz y el mundo encontrando a Pedro. Que es lo que veía en lontananza ya hace 
más de treinta años Karl Adam: 


«De ahí también que nuestra esperanza sea tranquila. a la par que firme, por ser la espe- 
ranza infundida por el Señor a nuestras almas en Cesarea de Filipo, la cual nos asegura ha de 
llegar indefectiblemente el día en que todos cuantos buscan a Cristo hallarán también a Pedro. 


Heiler describe en su libro [Der Katholizismus, seine Idee und seine Erscheinung] con emo- 
cionantes palabras el sueño del anhelado Pastor Angélico. Para nosotros no es sueño dorado 
sino expectativa cierta. En Cristo empezó en nosotros a brotar por siempre la vida divina, la 
vida llena de gracia y de verdad. Y no hay vida durable y fecunda para los pueblos ni para 
los individuos, que no se sustente de esta primera vida divina. No habrá en Occidente soli- 
daridad espiritual ni unión de almas, que no saque de este divino manantial sus esfuerzos 
anhelos y esperanzas. Cristo es para siempre el corazón, la verdadera patria, donde la huma. 
nidad halla reposo para su alma. Estamos convencidos de que el Occidente, o se derrumba 
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—y ya se ponen en pie los profetas de su ruina—, o renace en virtud de Aquél que es nuestra 
vida. Y quien proporcione esta vida de Cristo será la Iglesia que Cristo levantó sobre Pedro, 
porque sólo a ella fué prometido que las puertas del infierno no han de prevalecer. Sólo ella 
posee la garantía de perennidad, y a ella sola pertenece lo por venir. 


Como por su armónica unidad y en virtud de la misión recibida de Cristo pudo la Igle- 
sia dar al mundo medieval unidad interna y alma robusta; y como en los duros e implacables 
combates contra los instintos primitivos y paganos y contra las reiteradas ilusiones de los 
Césares, guardó la sublimidad, pureza y libertad de la religión y moral cristianas, así también 
en nuestros días, ante la agitación espiritual que conmueve, destroza y agosta al Occidente, 
ella es la única que puede brindar a todos un elevado ideal, fuerzas suficientes para recobrarse 
y proseguir adelante, positivas energías morales y entusiasmo vital. Ella sola es capaz de rea- 
nudar los lazos que nos unían con aquel esplendoroso y magnífico pasado, que un día dió 
vida a la civilización de Occidente. 


Ora miremos adelante, ora miremos atrás, no se ve fuera de la Iglesia de Pedro posibili- 
dad alguna de unidad interior y dinámica ni de historia de Occidente, sino caos de aconteci- 
mientos sín norte ni guía, convulsiones de un cuerpo que perdió el alma» (Karl Adam, La 
esencia del catolicismo. Barcelona, 1955, p. 119-121). - 


ESTUDIOS 


JUSTICIA Y CARIDAD 


De algún tiempo a esta parte, los conceptos de justicia y de caridad se 
muestran en cierta pugna, y las llamadas «reivindicaciones sociales» pro- 
penden a ensanchar cada día más el ámbito de la justicia, con la consiguien- 
te reducción del de la caridad. Hasta se ha llegado a proclamar que eso de 
la «caridad» es algo pasado ya de moda en el dominio social, y a despresti- 
giar el valor de una institución tan tradicionalmente cristiana como la li- 
mosna, cual sí fuera algo que, sin dignificar a quien la da, envilece al que 
la recibe. En particular el concepto de justicia social es esgrimido cada día 
con más ímpetu por los reformadores de la sociedad, como el auténtico sus- 
titutivo moderno de la antigua caridad. ¿Qué pensar de todo ello? ¿Se podrá 
admitir que, con el progreso de los tiempos, la reina de las virtudes teolo- 
gales venga a desvirtuarse, o cuando menos a confinarse en el amor de Dios, 
siendo suplantada por la justicia en cuanto a las relaciones y los deberes 
entre los hombres? Como en todas las controversias, en la presente se da 
ante todo un confusionismo nacido de defectuosas definiciones, cuando no 
de la total ausencia de una definición previa de sus términos, sin la cual no 
debiera iniciarse cuestión alguna. 


Por justicia se suele entender a veces, sobre todo en el lenguaje bíblico, 
la perfección moral en todas sus dimensiones; así se dice de San José que 
era un «varón justo». Pero, como virtud cardinal, la justicia se caracteriza, 
frente a la prudencia, fortaleza y templanza, por su sentido exclusivamente 
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social: es una virtud reguladora de las relaciones entre los hombres. Pero no 
pretende regularlas en la universalidad de los términos y de los motivos de 
su conducta: se reduce a hacerlo en las dos direcciones capitales de «no le- 
sionar a otro en lo suyo» y «dar a cada uno lo suyo», y ello bajo la inspi- 
ración de un sentimiento de respeto a la persona ajena. Fuera de él se da el 
sentimiento de admiración y de amor de unos hombres para con otros, sen- 
timiento que no tiene sólo un carácter afectivo sino de acentuada efgctivi- 
dad: por uno y por otro vendrá la caridad —a la que consideramos aquí 
como sinónima del amor, dictado por motivos naturales o sobrenaturales— 
a diferir de la justicia, pero también a interferir con ella en términos que 
las hacen difícilmente discernibles. 


A) Se dan ante todo entre los hombres relaciones de carácter más bien 
negativo, o sea de «no perjudicarse mutuamente», se entiende en algo que 
sea «suyo», es decir, a que se tenga «derecho», a título de algo personal o 
real o de actividad de la persona sobre las cosas. Estas relaciones son las 
primeras de «justicia», si bien implican el difícil problema de definir lo 
«suyo» O lo que sea «de cada uno» en términos que lo hagan inviolable a 
los demás. Por lo demás, tales relaciones de mero respeto a los límites de la 
personalidad y propiedad ajena, son insuficientes para crear entre los hom- 
bres una convivencia progresiva, progreso que no puede producirse sino 
con la colaboración, dada la insuficiencia de cada individuo para resolver los 
problemas de su vida. 


B) De ahí la segunda de las consignas justicieras, ya de caracter posi- 
tivo: «dar a cada uno lo suyo». Pero aquí se tropieza de nuevo con la difi- 
cultad de definir este «lo suyo». En un primer sentido se entiende que los 
hombres se colocan en actitud de brindarse unos a otros determinadas co- 
sas o servicios de que disponen, a cambio de otros de que carecen: do ut des, 
facio ut facias, do ut facias, facio ut des, que se decía en el derecho romano. 
Tal es el orden constitutivo de la justicia llamada conmutativa, y aun mejor 
retributiva, que divide a los hombres en deudores y acreedores, pero bajo la 
condición de reciprocidad. 


a) Pero, 1) surge ante todo el problema del «cumplimiento» de tal re- 
lación justiciera. Este cumplimiento puede ser prácticamente igual entre los 
deudores de una cosa para con los acreedores de la misma: no hay v. gr. dos 
maneras de entregar cinco duros a una persona. Pero tratándose de los ser- 
vicios, hay mil maneras de cumplirlos y no hay fórmula jurídica capaz de 
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fijar en términos matemáticos —no se olvide que los tratadistas hacen de la 
justicia conmutativa algo de igualdad o proporcionalidad matemática— el 
grado de perfección de dicho cumplimiento, tanto por la capacidad como so- 
bre todo por la buena voluntad con que es llevado a cabo, particularmente 
si implica una actividad mental como inspiradora de la muscular, cual ocu- 
rre en las profesiones llamadas «intelectuales» como la de médico, abogado 
o profesor. Aquí, en la prestación del servicio en cuestión con mayor o me- 
nor «buena voluntad», interviene algo que no es la pura justicia y que vie- 
ne a ser la caridad llamada a impregnarla. 


2) Surge en segundo lugar el problema del punto en que hayan de lle- 
gar a un acuerdo los acreedores, que son a la vez deudores, en la ultimación 
de un contrato oneroso o bilateral. Este acuerdo puede ser el de un puro 
equilibrio entre sus respectivos egoismos, pugnando cada uno de ellos por 
sacar del otro el máximo beneficio posible a expensas del mínimo sacrificio 
—beneficio y sacrificio que serán respectivamente sacrificio y beneficio para 
el otro— hasta el punto en que se nivelen. Un acuerdo semejante no tiene 
nada de «justo» —más que a lo sumo con el sentido de «exacto»— ya que 
en él se consideran mutuamente los actores como medios o sea como cosas 
para lograr sus fines propios. Cabe que cada acreedor considere a su acree- 
dor correlativo como una persona y no como una cosa, o sea como un fin y 
no como un simple medio, y ello a título de respeto o de amor, o sea de jus- 
ticia en el primer caso y de caridad en el segundo. A esta consideración sub- 
jetiva se agrega completándola la objetiva de la equivalencia entre las cosas 
o los servicios cambiados. 


3) Puede ocurrir, finalmente, que en el cumplimiento del contrato se 
advierta una tal desproporción entre lo dado y lo requerido, —y ello por 
variación imprevisible de las circunstancias— que el tal cumplimiento sin 
atenuantes resulte francamente injusto, a pesar de atenerse a la letra de lo 
convenido: entonces se da lugar a esa su interpretación humana que recibe 
el nombre de «equidad», llegándose a decir que, en tales casos excepciona- 
les, «la extremada justicia sería la mayor de las injusticias» (summum jus, 
summa injuria): ahora bien, el trato de equidad es más bien hijo del amor 
que de la justicia pura. 


b) En todos estos casos de justicia conmutativa o cambio de cosas por 
cosas, de servicios por servicios o de cosas por servicios, se supone que los 
contratantes individuales o sociales son totalmente distintos e independien- 
tes entre sí, y por tanto se hallan en condiciones de igualdad, incluso para 
constituirse en sociedad. No sucede así en el seno de las sociedades ya cons- 
tituídas en las que se da una relación de subordinación de los súbditos res- 
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pecto de la autoridad y de coordinación de los súbditos entre sí, como 
miembros de un todo del que son partes, de tal forma que la: «alteridad», 
condición de la justicia, no es entre ellos perfecta. De ahí la justicia contri- 
butiva de los miembros al bien común de la sociedad, y distributiva de este 
bien común entre sus miembros: una y otra suponen, más que el respeto 
entre iguales, el amor a los demás solidarizado con el amor a sí mismo en 
el seno de la sociedad. Ello se da, no sólo dentro de las sociedades volunta- 
riamente constituídas, sino también en la sociedad política del Estado, que 
es necesaria para todo hombre no aislado o solitario, si bien sea voluntaria 
su adscripción a un Estado determinado de los muchos que existen. 


c) Finalmente, el contenido de una relación entre hombres puede no 
tener un caracter efectivo —de cosas o servicios— sino simplemente afectivo, 
de estimación o de amor: así se dice, v. gr. «amor con amor se paga». Ello 
no quiere decir que tal relación entre personas no sea jurídica; cabe decir, 
en efecto, que en el matrimonio el marido y la mujer se deben jurídicamen- 
te amor mutuo. No' todos admiten, sin embargo, esta «justicia afectiva», 
pero, pueda o no serlo la justicia, es indudable que tal relación de pura y 
mutua afectividad se da entre los hombres y constituye la entraña de su 
vida humana, no menos que, en buena parte, la raiz de la misma efectividad 
de conducta. He aquí un dominio en el que la caridad o el amor juega un 
papel imprescriptible e irreductible a todo otro. 


C) Todas estas relaciones se hallan señaladas por su reciprocidad y ca- 
rácter oneroso, esto es, por la condición de que todo acreedor a algo lo es en 
la medida en que es deudor de algo, y viceversa. Pero además de ellas, se 
dan las relaciones de caracter gratuito, por las que uno se constituye en deu- 
dor afectivo o efectivo de otro sin exigencia alguna de reciprocidad. Son sin 
embargo, tales relaciones de índole jurídica, ya facultativa, —v. gr. cuando 
vienen precedidas de una promesa, previa o no una petición—, ya obliga- 
toria (v. gr. en la relación tutelar entre el tutor y el tutelado). Es precisa- 
mente a tales relaciones gratuitas pero obligatorias a las que —sobre todo 
cuando son de carácter público— se designa actualmente con el nombre de 
justicia social, y en las que cifran algunos el sustitutivo de la caridad, tenien- 
do en cuenta el desinterés característico de ésta, lo mismo en sus prestacio- 
nes facultativas que en las obligatorias (guardémonos de limitar la «cari. 
dad» a las primeras, como hacen algunos, olvidando los «deberes de cari- 
dad») ¿Qué pensar de ello? 

Normalmente, la persona humana puede y debe proveer a sus necesi- 
dades y aspiraciones por sí misma, o si por otro, a cambio de algo produci- 
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do por sí mismo. Así sucede respectivamente en las actuaciones considera- 
das anteriormente, bajo los apartados A) y B). Pero puede ocurrir que un 
individuo no se valga para lograr sus fines por sus propios medios, y en- 
tonces queda a merced de los demás. Estos, no sólo podrán atenderle según 
su buena voluntad para con él, sino que deberán hacerlo en cierta medida, 
teniendo en cuenta que el tal individuo, como persona humana que es, es 
acreedor a la realización en él de los fines humanos. Esta exigencia de lo- 
grarse los fines de la vida humana para cualquiera que de ella participe, y 
ello por una asistencia de la sociedad en el caso de un individuo desvalido, 
es lo que actualmente se designa en sentido estricto con el nombre de «jus- 
ticia social». Su condición de prestación gratuita, pese a su frecuente obli- 
gatoriedad, ha hecho que se la confunda a menudo con la caridad, preten- 
diéndose que, si bien tal asistencia social le es debida al prójimo necesitado, 
no se da en éste propiamente un derecho a aquella y por tanto no le es de- 
bida de justicia. Aquí está el error, —nacido de suponer que toda justicia 
positiva implica reciprocidad— y el progreso de la actual filosofía del dere- 
cho en proclamar la obligatoriedad jurídica de la asistencia social al indivi- 
duo involuntariamente desvalido en nombre de la finalidad por realizarse 
en toda persona humana. 


Queda, sin embargo, por determinar: 1) la involuntariedad de la invalidez, 
para distinguirla de la «mendicidad» o requerimiento de la asistencia ajena, 
no por no poder, sino por no querer trabajar. 2) El tipo de dicha invalidez 
que puede ser real —de edad (infancia o vejez), de sexo, de enfermedad o 
lesión física o mental, innata o adquirida— o jurídica: paro forzoso o por 
carencia de primeras materias o personas sobre las que operar, o de dispo- 
nibilidad de las mismas. 3) El grado de la asistencia en cuestión, teniéndose 
como mínimo el atender a las primeras necesidades, no sólo físicas (alimen- 
tación, habitación, vestido), sino también mentales y morales (cultura), 
y no sólo del individuo aislado sino también de su familia (de ahí v. gr. la 
desigual retribución del operario soltero o casado, sin hijos o con ellos, en 
número reducido o grande; desigualdad que en concepto de justicia pura- 
mente retributiva del trabajo prestado no podría entenderse). 4) La entidad 
llamada a asumir dicha asistencia, que puede ser la sociedad organizada en el 
Estado o algún particular (por ejemplo el patrono en orden a los obreros) 
en un orden determinado de relaciones: La institución del «seguro» ha ve- 
nido a facilitar grandemente esta asistencia. Puede suceder, también, que 
la asistencia en cuestión no sea más que parcial por serlo la invalidez, o sea 
por estar el individuo en condiciones de proveer siquiera sea parcialmente 
a sus necesidades. 


Pues bien, frente a la justicia social constituida por este nuevo orden de 
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relaciones jurídicas, subsiste la caridad en toda su plenitud, o sea, 1) en el 
espíritu de benevolencia afectiva dictada por el amor, en que se inspira no 
por el simple respeto propio de la justicia. 2) En una beneficencia efectiva y 
extensiva, no sólo a los intereses externos de la vida del prójimo, sino tam- 
bién a su vitalidad íntima con la que simpatiza quien le ama; y no sólo 
en orden a las primeras necesidades —el «nivel mínimo» de vida— sino 
a las ulteriores conveniencias y hasta refinamientos de bondad, de belleza y 
de verdad que tal vida brinda al progreso humano, tras de procurar la posi- 
ble evitación y el remedio a sus males. 3) En la suplencia de las defectuosi- 
dades de la organización estatal y social de asistencia, muy preferible a la 
desordenada y ocasional, pero que cuando imprevisiblemente falla no ex- 
cusa al hombre caritativo de atender a todo desgraciado con quien tropiece 
en el camino de la vida (en tal concepto, la «limosna», sin hacer de ella una 
panacea de los males sociales, tendrá siempre su papel en orden a la mitiga- 
ción de ellos). 


De todo lo cual se infiere que la caridad, no sólo no es eliminada por la 
justicia incluso social, sino que es compatible con ella y aun le es superior 
por muchos conceptos. 


a) Ante todo, de penetración en el ámbito de la misma justicia, 1) indu- 
ciendo a un más perfecto cumplimiento de sus obligaciones; 2) atenuando 
con la equidad sus exigencias excesivamente rigurosas; 3) supliendo las de- 
ficiencias de la organización social en la asistencia a las desgracias acciden- 
talmente producidas. b) Después, de superación por sus objetivos: 1) no 
limitados a los intereses externos de la convivencia social, sino extensivos 
a la intimidad de tal vida; 2) ni al remedio de los males producidos o la 
prevención de los temidos, sino a la promoción y conservación del bien, no 
sólo en su grado mínimo, sino con vistas al máximo progreso cultural posi- 
ble. c) Finalmente, por el espíritu de amor y no de simple respeto o temor 
en que se inspira y que va englobado en aquél. Por todos estos conceptos, 
la caridad sigue siendo, aun en nuestros tiempos reivindicativos de la máxi- 
ma justicia, la reina de las virtudes, incluso aplicadas a las relaciones de los 
hombres entre sí; cuánto más si, como por el Cristianismo se entiende, tal 
amor entre los hombres no es sino una proyección del amor a Dios en el 
que todos ellos están llamados a fundirse como hermanos bajo el signo de 
la única Paternidad divina. 


Juan ZARAGÚETA BENGOECHEA 


Académico-Secretario de la R. A. de Ciencias Mo- 
rales y Políticas. Director del Instituto «LUIS VIVES» 
de Filosofía 


SAN IGNACIO "DETOYOLA> Y SANA 


JUAN DE LA CRUZ: CONVERGEN- 
CIAS Y DIVERGENCIAS 


Invitado a colaborar en este cuarto centenario de la muerte de San Igna- 
cio con un artículo- homenaje al Santo en la Revista DE ESPIRITUALIDAD, 
ningún tema me ha parecido ni más nuevo, ni más glorioso para las dos fa- 
milias religiosas, fundidas en una en el gran corazón de Teresa, que el que 
encabeza estas líneas: San Ignacio de Loyola y San Juan de la Cruz. Así damos 
cumplimiento en parte a un antiguo deseo nuestro (1), si bien por fuerza 
habremos de limitar nuestro estudio a un punto, ése sí fecundo y con no 
pocas ramificaciones, en la imposibilidad absoluta de abarcar, dentro de un 
marco tan estrecho como el de un artículo, horizontes tan dilatados y ex- 
tensos. 


1” —-MORTIFICACION TOTAL DE LOS AFECTOS DESORDENADOS 


«Parece que ha mucho que el lector desea preguntar —escribe en unas 
líneas, clave de su doctrina ascética del libro 1 de la Subida, San Juan de 


(1) «Hubiéramos deseado, como complemento de nuestro estudio, examinar las relaciones que median entre 
la espiritualidad de San Ignacio y la del Doctor Místico de la Iglesia, San Juan de la Cruz; pero la obra hubiera to- 
mado excesivas proporciones, y hubimos de renunciar a ese estudio comparativo», V, LARRAÑAGA, La Espiritua- 
lidad de San Ignacio de Loyola. Estudio comparativo con la de Santa Teresa de Jesús, Madrid (1944) 298, 
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la Cruz— que si es fuerza que, para llegar a este alto estado de perfección, 
ha de haber precedido mortificación total de todos los apetitos chicos y gran- 
des, y que si bastará mortificar algunos de ellos y dejar otros, a lo menos 
aquellos que parecen de poco momento. Porque parece cosa recia y muy 
dificultosa poder llegar el alma a tanta pureza y desnudez, que no tenga 
voluntad y afición a ninguna cosa. A esto respondo: lo primero, que aun- 
que es verdad que no todos los apetitos son tan perjudiciales unos como 
otros, ni embarazan al alma todos en igual manera (hablo de los volunta- 
rios, porque los apetitos naturales poco o nada impiden para la unión al 
alma, cuando no son consentidos ni pasan de primeros movimientos...); pero 
todos los demás apetitos voluntarios, ahora sean de pecado mortal, que son 
los más graves, ahora de pecado venial, que son menos graves, ahora sean 
solamente de imperfecciones, que son los menores, todos se han de vaciar 
y de todos ha el alma de carecer, para venir a esta total unión, por mínimos 
que sean. 


Y la razón es, porque el estado de esta divina unión consiste en tener 
el alma según la voluntad con total transformación en la voluntad de Dios, 
de manera que no haya en ella cosa contraria a la voluntad de Dios, sino 
que en todo y por todo su movimiento sea voluntad solamente de Dios... 
Porque ¿qué se me da que una ave esté asida a un hilo delgado que a un 
grueso? porque aunque sea delgado, tan asido se estará a él como al grueso, 
en tanto que no le quebrare, para volar. Verdad es que el delgado es más 
fácil de quebrar; pero por fácil que es, si no le quiebra, no volará. Y así es 
el alma que tiene asimiento en alguna cosa, que aunque más virtud tenga, 
no llegará a la libertad de la divina unión» (2). 


En un cuadro central de la 2? semana de los Ejercicios traza la mano se- 
gura de San Ignacio un diseño parecido de pleno renunciamiento a todos 
los afectos desordenados, de suerte que no quede en el alma nada, que no 
sea Dios o cosa pura y debidamente ordenada a Dios. Los tres binarios 
«quieren hallar en paz a Dios nuestro Señor, quitando de sí la gravedad e 
impedimento que tienen para ello en la afección de la cosa acquisita» (3). 
«El tercero quiere quitar el afecto, mas ansí le quiere quitar, que también 
no le tiene afección a tener la cosa acquisita, o no la tener, sino quiere so- 
lamente quererla o no quererla, según que Dios nuestro Señor le pondrá en 
voluntad y a la tal persona le parescerá mejor para servicio y alabanza de 


(2) S. JUAN DE LA CRUZ, Subida del Monte Carmelo, 1, 11, «Biblioteca Mística Carmelitana», vol. XI, 
págs. 50-53. 

(3) S. IGNACIO DE LOYOLA, Ejercicios Espirituales, Tres Binarios, Reproducción fototípica del original, Ro- 
ma (1908) fol. 24v. 
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su Divina Majestad. Y entretanto quiere hacer cuenta que todo lo deja en 
afecto, poniendo fuerza de no querer aquello ni otra cosa alguna, si no le 
moviere sólo el servicio de Dios nuestro Señor, de manera que el deseo de 
mejor poder servir a Dios nuestro Señor le mueva a tomar la cosa o dejar- 
la» (4). «Cuando nosotros sentimos afecto o repugnancia contra la pobreza 
actual —añade todavía en nota— cuando no somos indiferentes a pobreza o 
riqueza, mucho aprovecha, para extinguir el tal afecto desordenado, pedir 
en los coloquios (aunque sea contra la carne) que el Señor le elija en pobre- 
za actual; y que él quiere, pide y suplica, sólo que sea servicio y alabanza 


de la Divina Bondad» (5). 


Y en el documento espiritual complementario sobre las Tres maneras de 
humildad, que actúa como fondo en estos ocho días de preparación y reali- 
zación de la elección o reforma, mientras pasa a los ojos del ejercitante en 
ocho estampas evangélicas la blanca figura de Jesús de Nazaret, procede el 
Santo a una amputación total de los afectos desordenados, «ahora sean de 
pecado mortal, que son los más graves, ahora de pecado venial, que son 
menos graves, ahora sean solamente de imperfecciones, que son los meno- 
res», por el mismo orden establecido varios decenios después por San Juan 


de la Cruz. 


«La primera manera de humildad es necesaria para la salud eterna, es a 
saber, que así me baje y así me humille cuanto en mí sea posible, para que 
en todo obedezca a la ley de Dios nuestro Señor, de tal suerte que, aunque 
me hiciesen señor de todas las cosas criadas en este mundo, ni por la pro- 
pia vida temporal, no sea en deliberar de quebrantar un mandamiento, quier 
divino, quier humano, que me obligue a pecado mortal» (6). Caso ejemplar 
y realización justa y exacta de la doctrina ignaciana el del llorado P. José de 
Guibert, quien en una nota de sus Ejercicios de 1902, repetida en años su- 
cesivos, pedía al Señor: «Oh Dios omnipotente y eterno, Criador y Reden- 
tor mío, que a pesar de mis pecados y negligencias me habéis amado desde 
toda la eternidad, y me habéis llamado a vivir de vuestra vida y a trabajar 
con Vos en la Compañía, porque creo en vuestro amor infinito, omnipoten- 
te y misericordioso para conmigo, y aunque indigno de este favor vuestro.. 
yo os pido y ardientemente os suplico que, si prevéis en vuestra infinita 
sabiduría que, viviendo por más tiempo, he de perder algún día un solo 
instante vuestra gracia por un pecado mortal, me concedáis el insigne favor 


(4) Ejercicios, fol. 25r. 
(5) Ejercicios, fol. 25v. 
(6) Ejercicios, fol, 26v. 
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de morir enseguida, antes de verme separado un solo momento de Vos, oh 


buen Señor» (7). 


«La segunda es más perfecta humildad que la primera, es a saber, si yo 
me hallo en tal punto, que no quiero ni me afecto más a tener riqueza que 
pobreza, a querer honor que deshonor, a desear vida larga que corta, siendo 
igual servicio de Dios nuestro Señor y salud de mi ánima» (8). Aquí han 
caído rotas como telas de araña todas las aficiones desordenadas; ni sólo las 
desordenadas, que son las que entran en juego según San Juan de la Cruz 
en los pecados veniales e imperfecciones del alma, sino aun las indiferentes y 
ordenadas pendiente ya el espíritu de solo Dios y de su querer divino, aun 
siendo igual servicio de Dios nuestro Señor. «Y con esto, que por todo lo 
criado, ni porque la vida me quitasen, no sea en deliberar de hacer un pe- 
cado venial» (9). Esta misma disposición de alma, y con expresión análoga, 
la pondrá Santa Teresa como fruto del desposorio espiritual en sus Sextas 
Moradas: «Y así no harían pecado venial de advertencia, porque le hiciesen - 
pedazos, a su parecer; y aflígese en gran manera de ver que no se pueden 
excusar de hacer muchos, sin entenderse» (10). 


- Detengámonos por ahora aquí, sin desflorar la doctrina de la tercera ma- 
nera de humildad, que nos lleva a otros mundos, que luego hemos de evo- 
car con San Juan de la Cruz. Toda esa purificación perfecta del corazón se 
hace en el alma, con el objeto de llegar al término dichoso de la semejanza 
y unión de nuestra voluntad con la de Dios según el Doctor Místico. Ni es 
otro el término de la obra purificadora, impuesta en su retiro por Loyola: 
«Todo modo de preparar y disponer el ánima, para quitar de sí todas las 
afecciones desordenadas, y después de quitadas, para buscar y hallar la vo- 
luntad divina en la disposición de su vida para la salud del ánima, se lla- 
man Ejercicios Espirituales» (11). Y todavía como una variante: «Ejercicios 
Espirituales para vencer a sí mismo y ordenar su vida, sin determinarse por 
afección alguna que desordenada sea» (12). La única diferencia está en que 
aquí se da tan exigente doctrina en orden a la elección o reforma, como pun- 
to de partida para toda vida auténticamente cristiana y perfecta, «porque 
piense cada uno que tanto se aprovechará en todas cosas espirituales, cuan- 
to saliere de su propio amor, querer e interese» (13). 


(7) GALTIER, Le Pere Joseph de Guibert, «Revue d'Ascétique et Mystique», XXVI, Toulouse (1950) 103-104, 
(8) Ejercicios, fol. 26v-27r. 
(9) Ejercicios, fol. 27r. 

(10) Castillo Interior, Sextas Moradas, VI, BMC, IV, pág. 138. 

(11) Ejercicios, fol. 2r. 

(12) Ejercicios, fol. 6v. 

(13) Ejercicios, fol. 30v. 
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2"-«DIOS ESTA COMO EL'SOL "SOBRE LAS ALMAS .PARA 
COMUNICARSE A ELLAS». 


San Ignacio esperaba de toda alma, cuya voluntad se hubiera fundido 
con la de Dios, los frutos más notables de santidad (14), junto con los do- 
nes más preciosos de oración y familiaridad divina: «El día último de octu- 
bre, recibiendo una de los 24 de julio de su mano —escribía en 1545 al Du- 
que de Gandía— me he gozado más que mucho en el Señor nuestro en sen- 
tir cosas en ellas, más sacadas de experiencia y conversación interna que de 
fuera de aquella, que el Señor nuestro por la su infinita bondad acostumbra 
dar a las ánimas que en todo hacen asiento en ella, como en principio, me- 
dio y fin de todo nuestro bien. Sea para siempre su sumo nombre alabado 
y ensalzado en todas y por todas las creaturas, a este tan justo y debido fin 


ordenadas y criadas» (15). 


Y haciéndose eco del pensamiento ignaciano, repetía en su Directorio el 
P. Polanco: «Más que el sol para iluminar el mundo y las otras causas se- 
gundas para producir sus “efectos naturales, está este Sol de Justicia y de 
Sabiduría, libérrimo en sus operaciones, pero según es su naturaleza la Bon- 
dad misma, inclinadísimo y deseosísimo de iluminar y perfeccionar con los 
rayos de su gracia las almas. Y por lo que a El hace, más pronto e inclinado 
a comunicar mayores dones que menores, dentro de los límites y de la ca- 
pacidad de la criatura, según corresponde a su Majestad y Liberalidad divi- 
nas. Y si los hombres no reciben tales gracias, o las reciben menores, es por 
andar envueltos en la nube de pecados, o porque, apegados a las cosas de 
la tierra, no levantan su pensamiento ni su corazón a las influencias de esos 


dones divinos» (16). 


El autor de Llama de amor viva había de inmortalizar años después esa 
misma idea e imagen: «Procuren ellos desembarazar el alma... de manera 
que esté vacía en negación pura de toda criatura, puesta en pobreza espiri- 
tual; que esto es lo que el alma ha de hacer de su parte... Y vacando de esta 
manera el alma a todas las cosas, llegando a estar vacía y desapropiada 
acerca de ellas, que es, como habemos dicho, lo que puede hacer el alma, es 
imposible, cuando hace lo que es de su parte, que Dios deje de hacer lo 
que es de la suya en comunicársele, a lo menos en secreto y silencio. 
Más imposible es esto que dejar de dar el rayo del sol en lugar sereno y 


(14) Eercicios, fol. 28v. 
(15) Epistolae, Mon. Ign. ser. I, vol. 1, pág. 339. 
(16) Mon. lgn. ser. 1, vol. II, Directoria Exercitiorum Spiritualium, Romae (1955) 276-277. 
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descombrado; pues así como el sol está madrugando para entrarse en tu casa, 
si destapas el agujero, así Dios que no duerme en guardar a Israel.. entrará 
en el alma vacía y la llenará de bienes divinos. Dios está como el sol sobre 
las almas para comunicarse a ellas; conténtense los que las guían con dispo- 
nerlas para esto según la perfección evangélica, que es la desnudez y vacío 
del sentido y del espíritu; y no quieran pasar adelante en edificar, que ese 
oficio es solo del Padre de las lumbres, de donde desciende toda dádiva bue- 
na y don perfecto» (17). 


Es lo que hace exactamente San Ignacio en esos días de combate duro 
y difícil «contra su propia sensualidad, contra su amor carnal y mundano» 
(18); días en que solicitada por fuerzas contrarias el alma, se abraza con «la 
vida verdadera que muestra el sumo y verdadero capitán», huyendo de «los 
engaños del mal caudillo» (19); días en que el Cristo pobre y humilde del 
Evangelio vuelve a recorrer a su manera divina, y no a la nuestra humana, 
los campos y caminos de Judea y de Galilea; días en que a la luz de sus 
ejemplos y enseñanzas, y hecho el silencio grande del alma, escucha uno la 
voz de Dios, y decide su porvenir, subiendo a las altas cimas, donde Jesús 
se digna escoger a sus apóstoles. 


Era precisamente en ese día séptimo de la 2* semana, y dentro del mar- 
co de la vocación de los apóstoles, cuando se solía proceder al uso de los 
tres tiempos de elección, empezando por los dos primeros de carácter mís- 
tico. Y se le suponía tan absorto en las contemplaciones del Cristo Evangé- 
lico y en su propio problema espiritual al ejercitante, que no se le daba otra 
consigna más que aquélla tan expresiva del Directorio autógrafo del Santo: 
«Entrando en los tres... tiempos de elección, especialmente se encierre, sin 
querer ver ni sentir cosa que non sea de arriba» (20). 


Por el cielo ya sereno del alma comenzaban a cruzar relámpagos, lle- 
nándola de sus claridades: «El primer tiempo es cuando Dios nuestro Señor 
así mueve y atrae la voluntad, que sin dubitar ni poder dubitar, la tal ánima 
devota sigue a lo que es mostrado; así como San Pablo y San Mateo lo hi- 
cieron en seguir a Cristo nuestro Señor» (21). Y como la vocación fulguran- 
te del perseguidor de Cristo, camino de Damasco (22), nos orienta hacia el 
mundo de los hechos extraordinarios, visiones y revelaciones; así la del pu- 


(17) Llama de amor viva, canción 3.?, BMC, XIII, págs. 180-181. 
(18) Ejercicios, fol. 18v. 

(19) Ejercicios, fol. 23v. 

(20) Mon. Ign. ser. IL, vol. II, pág. 70. 

(1) Ejercicios, fol. 28v. 

(22) Act. 9, 3-8; 22, 6-11; 26, 12-16. 
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blicano, sentado en su despacho de aduanas en Cafarnaum, a quien le basta 
una palabra de Jesús para seguirle (23), nos lleva al mundo de las locucio- 
nes, toques y sentimientos sustanciales, cantados en la Subida por San Juan 


de la Cruz. 


Dos clases de consolaciones espirituales distingue el autor de los Ejerci- 
cios en sus Reglas de discreción de espíritus de la 2” semana: unas sin causa 
precedente, propias de solo Dios actuando directamente sobre el alma; y 
otras con causa, en las que puede interventr el buen ángel. Y en este pri- 
mer tiempo son aquellas las que entran en juego con su alto mecanismo so- 
brenatural: «Sólo es de Dios nuestro Señor dar consolación al ánima sin 
causa precedente; porque es propio del Criador entrar, salir, hacer moción 
en ella, trayéndola toda en amor de la su Divina Majestad. Digo sin causa, 
sin ningún previo sentimiento o conoscimiento de algún obiecto, por el cual 
venga la tal consolación mediante sus actos de entendimiento y voluntad» 
(4). 

O como escribirá a Sor Teresa Rajadell el 18 de junio de 1536 desde 
Venecia: «Ácaece que muchas veces el Señor nuestro mueve y fuerza a nues- 
tra ánima a una operación o a otra, abriendo nuestra ánima; es a saber, ha- 
blando dentro de ella sin ruido alguno de voces, alzándola toda a su divino 
amor, y nosotros a su sentido, aunque quisiésemos, no pudiendo resistir. Y 
el sentido suyo que tomamos, necesario es conformarse con los mandamien. 
tos, preceptos de la Iglesia y obediencia de nuestros mayores, y lleno de 
toda humildad, porque el mismo espíritu divino es en todo» (25). 


De ahí esas características de seguridad absoluta, de dominio soberano 
de Dios, que acompañan a estas gracias: «Y éste es el poder de su palabra 
en el Evangelio, con que sanaba los enfermos, resucitaba los muertos, etc., 
solamente con decirlo. Y a este talle hace locuciones a algunas almas sustan- 
ciales; y son de tanto momento y precio, que le son al alma vida, y virtud, 
y bien incomparable; porque le hace más bien una palabra de estas que 
cuanto el alma ha hecho toda su vida... El efecto de ellas queda sustanciado 
en el alma y lleno del bien de Dios, al cual como le recibe pasivamente, su 
acción es menos en todo. Ni tiene que temer algún engaño; porque ni el en- 
tendimiento, ni el demonio pueden entrometerse en esto, ni llegar a hacer 
pasivamente efecto sustancial en el alma, de manera que la imprima el efec- 


to y hábito de su paladra» (26). 


(23) Mat. 9,9; M. 2, 14; Luc. 5, 27-28. 

(24) Ejercicios, fol. 57r. 

(25) Epistolae, Mon. Ign. ser. I, vol. I, pág. 105. 
(26) Subida, II, 31, págs. 233-234. 
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Si el problema de la elección no se ha resuelto por las gracias superiores 
del primer tiempo, quiere el Santo se ensaye un segundo camino, igualmen- 
te infuso, aunque de gracias inferiores, para llegar a la meta suspirada: «De- 
clarando la primera parte de la elección, donde no se pudo hacer fundamen- 
to para buscarla —leemos en su Directorio autógrafo— debe venir a la se- 
gunda. La segunda, que es de consolación y desolación, debe declarar mu- 
cho qué cosa es la consolación, yendo por todos sus miembros, como son: 
paz interior, gaudium spirituale, esperanza, fe, amor, lágrimas y elevación 
de mente, que todos son dones del Espíritu Santo» (27). 


Y viniendo ya al texto mismo del segundo tiempo, descrito por San Ig- 
nacio: «El segundo, cuando se toma asaz claridad y conoscimiento por ex- 
periencia de consolaciones y desolaciones, y por experiencia de discreción 
de varios espíritus» (28). Y pasando a la declaración detallada de la conso- 
lación, que és la que define este tiempo: «Llamo consolación, cuando en el 
ánima se causa alguna moción interior, con la cual viene la ánima a infla- 
marse en amor de su Criador y Señor, y consequenter cuando ninguna cosa 
criada sobre la haz de la tierra puede amar en sí, sino en el Criador de to- 
das ellas. Asimismo cuando lanza lágrimas motivas a amor de su Señor, ago- 
ra sea por el dolor de sus pecados, o de la Pasión de Cristo nuestro Señor, 
o de otras cosas derechamente ordenadas en su servicio y alabanza. Final- 
mente llamo consolación todo aumento de esperanza, fe y caridad, y toda 
leticia interna que llama y atrae a las cosas celestiales y a la propia salud 
de su ánima, quietándola y pacificándola en su Criador y Señor» (29). 


La descripción es más rica en carta de 20 de septiembre de 1548 al Du- 
que de Gandía, y sobre todo, con mayor caracterización infusa de esos do- 
nes santísimos: «Los cuales entiendo ser aquellos, que no están en nuestra 
propia potestad para traerlos, cuando queramos; mas que son puramente 
dados de quien da y puede todo bien: así como son, ordenando y mirando 
a la su Divina Majestad, intensión de fe, de esperanza, de caridad, gozo y 
reposo espiritual, lágrimas, consolación intensa, elevación de mente, impre- 
siones e iluminaciones divinas, con todos los otros gustos y sentidos espi- 
rituales, ordenados a los tales dones, con humildad y reverencia a la nues- 
tra Santa Madre Iglesia, y a los gobernadores y doctores puestos en ella. 
Cualquiera de todos estos santísimos dones se debe preferir a todos actos 
corpóreos, los cuales tanto son buenos, cuanto son ordenados para alcanzar 


(27) Mon. Ign. ser. I, vol. II, pág. 72. 
(28) Ejercicios, fol. 28v. 
(29) Ejercicios, fol. 54r. 
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los tales dones o parte de ellos, No quiero decir que solamente por la com- 
placencia o delectación de ellos los hayamos de buscar, mas conociendo en 
nosotros que sin ellos todas nuestras cogitaciones, palabras y obras van 
mezcladas, frías y turbadas, para que vayan calientes, claras y justas para 
el mayor servicio divino; de modo que tanto deseemos los tales dones 
o parte de ellos y gracias así espirituales, cuanto nos puedan ayudar a ma- 
yor gloria divina» (30). 

El carácter infuso de todos esos dones santísimos de Dios es demasiado 
claro en el pasaje, para que nos detengamos a subrayarlo. Ese mismo carác- 
ter infuso aparecía ya en una de sus Reglas de discreción de espíritus de la 1.* 
semana, al decirnos en la nona que una de las causas de hallarnos desolados 
y «sin tanto estipendio de consolaciones y crescidas gracias» es, «por dar- 
nos vera noticia y conoscimiento, para que internamente sintamos que no es 
de nosotros traer o tener devoción crescida, amor intenso, lágrimas ni otra 
alguna consolación espiritual, mas que todo es don y gracia de Dios nuestro 
Señor; y porque en cosa ajena no pongamos nido, alzando nuestro enten- 
dimiento en alguna soberbia o gloria vana, atribuyendo a nosotros la devo- 
ción o las otras partes de la espiritual consolación» (31). Y hablándonos de 
las gracias místicas de su retiro en San Pietro in Vivarolo, una vez ordena- 
do sacerdote el 24 de junio del año 1537 en Venecia, nos declarará el Santo 
que el «tiempo que estuvo en Vicencia» gozó de «muchas visiones espiri- 
tuales y muchas casi ordinarias consolaciones» (32). Por fin, una palabra re- 
cogida de labios de Ignacio en 1554 por Pedro de Ribadeneira, nos presenta 
su dichosa alma hecha presa de esa acción divina superior, habitual y cons- 
tante: «Dijo en mi presencia y de otros muchos que no podía vivir a su jui- 
cio sin consolaciones, es decir, sin hallar en sí algo que ni era suyo, ni po- 
día serlo, sino que procedía totalmente de Dios» (33). 


A la luz de estas analogías, que mediaban entre ambas doctrinas y am- 
bas espiritualidades, juzgaba ya finamente la Santa Madre Teresa de Jesús 
un amplio comentario de su compañero de Reforma a las palabras «Búscate 
en mí», en su célebre Vejamen de 1577 en Avila. «El Santo debió de estar 
sublime en su respuesta —comenta el P. Silverio de Santa Teresa— escri- 
biendo filigranas místicas de las tres vías que han de recorrer los espiritua- 
les, hasta llegar a la unión con Dios, como maestro consumado que era ya 


(30) Epistolae, II, págs. 236-237. 

(31) Ejercicios, fol. 55r-w. 

(32) Autobiografía, X, 95, cfr. V. LARRAÑAGA, Obras Completas de San Ignacio, I, Madrid (1947) 489. 

(33) RIBADENEIRA, De actis Patris nostri Ignatii, 31, Mon. Ign. ser. IV, vol. 1, pág. 349; Fontes Narrativi de S. 
Ignatio, vol. Í, pág. 338, 
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en ella. Decidida, sin embargo, a no encomiar nada, pone a su respuesta este 
delicado reproche» (34) la Santa: «Del P. Juan de la Cruz. Harto buena doc- 
trina dice en su respuesta para quien quisiere hacer los Ejercicios que hacen 
en la Compañía de Jesús; mas no para nuestro propósito. Caro costaría, si 
no pudiéramos buscar a Dios sino cuando estuviésemos muertos al mundo. 
No lo estaba la Magdalena, ni la Samaritana, ni la Cananea, cuando le ha- 
llaron. También trata mucho de hacerse una misma cosa con Dios en unión; 
y cuando esto viene a ser y Dios hace esta merced al alma, no dirá que le 
busquen, pues ya le ha hallado. Dios me libre de gente tan espiritual, que 
todo lo quieren hacer contemplación perfecta, dé do diere. Con todo, los 
agradecemos el habernos también dado a entender lo que no preguntamos. 
Por esto es bien hablar siempre de Dios; que de donde no pensamos nos 
viene el provecho» (35). 


3"—A IMITACION DE CRISTO DESAMPARADO EN LA CRUZ 


Pero demos un paso más. En el capítulo 7* del libro 11? de la Subida nos 
da un como compendio vivo de su doctrina espiritual sobre la noche del 
sentido y del espíritu, adentrándonos en el conocimiento e imitación de 
nuestro modelo infinitamente soberano, Cristo Jesús: «Porque el aprovechar 
no se halla sino imitando a Cristo, que es el camino, y la verdad, y la vida, y 
ninguno viene al Padre sino por El, según El mismo dice por San Juan (36). 
Y en otra parte dice: Yo soy la puerta: por mi si alguno entrare, salvarse ha (37). 
De donde todo espíritu que quiere ir por dulzuras y facilidad, y huye de 
imitar a Cristo, no le tendría por bueno. Y porque he dicho que Cristo es 
el camino, y que este camino es morir a nuestra naturaleza en sensitivo y 
espiritual, quiero dar a entender cómo sea esto a ejemplo de Cristo; porque 
El es nuestro ejemplo y luz. 


Cuanto a lo primero, cierto está que El murió a lo sensitivo espiritual- 
mente en su vida, y naturalmente en su muerte. Porque, como El dijo, en 
la vida no tuvo donde reclinar su cabeza (38), y en la muerte lo tuvo menos. 


(34) P. SILVERIO, Escritos sueltos de Santa Teresa, BMC, VI, pág. XLVIIL. 
(35) Vejamen, BMC, VI, pág. 67. 

(36) Jo. 14, 6. 

(37) Jo: 1019, 

(38) Mat. 8, 20. 
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Cuanto a lo segundo, cierto está que al punto de la muerte quedó también 
aniquilado en el alma sin consuelo y alivio alguno, dejándole el Padre así 
en íntima sequedad según la parte inferior. Por lo cual fué necesitado a cla- 
mar diciendo: Dios mío, Dios mío, ¿por qué me has desamparado? (39) Lo cual 
fué el mayor desamparo sensitivamente que había tenido en su vida. Y así 
en él hizo la mayor obra que en toda su vida con milagros y obras había 
hecho, ni en la tierra ni en el cielo, fué reconciliar y unir al género huma- 
no por gracia con Dios. Y esto fué, como digo, al tiempo y punto que este 
Señor estuvo más aniquilado en todo, conviene a saber: acerca de la repu- 
tación de los hombres, porque como le veían morir, antes hacían burla de 
El que le estimaban en algo; y acerca de la naturaleza, pues en ella se ani- 
quilaba muriendo; y acerca del amparo y consuelo espiritual del Padre, pues 
en aquel tiempo le desamparó, porque puramente pagase la deuda y uniese 
al hombre con Dios, quedando así aniquilado y resuelto así como en nada. 


De donde David dice de El: Ad nihilum redastus sum, et nescivi (40). 


Para que entienda el buen espiritual el misterio de la puerta y del cami- 
no de Cristo para unirse con Dios, y sepa que cuanto más se aniquilare 
por Dios según estas dos partes, sensitiva y espiritual, tanto más se une a 
Dios y tanto mayor obra hace. Y cuando viniere a quedar resuelto en nada, 
que será la suma humildad, quedará hecha la unión espiritual entre el alma 
y Dios, que es el mayor y más alto estado a que en esta vida se puede lle- 
gar. No consiste, pues, en recreaciones, y gustos, y sentimientos espiritua- 
les; sino en una viva muerte de cruz, sensitiva y espiritual, esto es, interior 
y exterior. No me quiero alargar más en esto, aunque no quisiera acabar de 
hablar en ello, porque veo es muy poco conocido Cristo de los que se tie- 
nen por sus amigos; pues los vemos andar buscando en El sus gustos y 
consolaciones, amándose mucho a sí, mas no sus amarguras y muertes, 
amándole mucho a El. De estos hablo, que se tienen por sus amigos; que 
esotros que viven allá a lo lejos, apartados de El, grandes letrados y poten- 
tes, y otros cualesquiera que viven allá con el mundo en el cuidado de sus 
pretensiones y mayorías, que podemos decir que no conocen a Cristo, cuyo 
fin, por bueno que sea, harto amargo será, no hace de ellos mención esta 
letra; pero hacerla ha en el día del juicio, porque a ellos les convenía pri- 
mero hablar esta palabra de Dios, como a gente que Dios puso por blanco 
de ella según las letras y más alto estado» (41). 


(39) Mat. 27, 46; 15, 34. 
(40) Sal. 72, 22. 
(41) Subida, IU, 7, págs, 94-95. 
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No sé si existe una página comparable a esta por su intuición profunda, 
así como por su verdad descarnada, y hasta por su ímpetu y arrojo en toda 
la literatura espiritual. ¡Sólo el Doctor Místico, como maestro insuperable, 
alcanza en su vuelo tales alturas! Por lo que hace a esa muerte a nuestra 
naturaleza en lo sensitivo, a ejemplo de Cristo, San Ignacio la incorpora- 
como algo sustancial, con fórmulas lapidarias a su áureo libro: «Siendo igual 
alabanza y gloria de la Divina Majestad, por imitar y parescer más actual, 
mente a Cristo nuestro Señor, quiero y elijo más pobreza con Cristo pobre 
que riqueza, oprobios con Cristo lleno de ellos que honores, y desear más 
de ser estimado por vano y loco por Cristo, que primero fué tenido por tal, 
que por sabio ni prudente en este mundo» (42). 


El tema venía anunciado ya en labios de los caballeros que abren el arco 
triunfal del Reino de Cristo: «Los que más se querrán afectar y señalar en todo 
servicio de su Rey Eterno y Señor universal, no solamente ofrescerán sus per- 
sonas al trabajo, mas aun haciendo contra su propia sensualidad y contra 
su amor carnal y mundano, harán oblaciones de mayor estima y mayor mo- 
mento, diciendo: Eterno Señor de todas las cosas, yo hago mi oblación con 
vuestro favor y ayuda, delante vuestra infinita Bondad, y delante vuestra 
Madre gloriosa, y de todos los Santos y Santas de la corte celestial, que yo 
quiero, y deseo, y es mi determinación deliberada, sólo que sea vuestro ma- 
yor servicio y alabanza, de imitaros en pasar todas injurias, y todo vitupe- 
rio, y toda pobreza, así actual como espiritual, queriéndome vuestra santí- 
sima Majestad elegir y rescibir en tal vida y estado» (43). 


Reaparecía con nueva insistencia y nuevas sonoridades en la meditación 
de Dos Banderas, esta vez en labios de Cristo: «El tercero, considerar el ser- 
món que Cristo nuestro Señor hace a todos sus siervos y amigos que a tal 
jornada envía, encomendándoles que a todos quieran ayudar en traerlos, 
primero a suma pobreza espiritual, y si su Divina Majestad fuese servida y 
los quisiere elegir, no menos a la pobreza actual; segundo, a deseo de opro- 
bios y menosprecios, porque de estas dos cosas se sigue la humildad. De 
manera que sean tres escalones: el primero, pobreza contra riqueza; el se- 
gundo, oprobio o menosprecio contra el honor mundano; el tercero, humil- 
dad contra la soberbia. Y de estos tres escalones induzcan a todas las otras 


virtudes» (44). 


Y todavía insistiendo sobre el tema: «Un coloquio a Ntra. Señora, por- 


(42) Ejercicios, fol. 27r. 
(43) Ejercicios, fol. 18v. 
(44) Ejercicios, fol. 24r. 
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que me alcance gracia de su Hijo y Señor, para que yo sea recibido debajo 
de su bandera, y primero en suma pobreza espiritual, y si su Divina Ma- 
jestad fuere servido y me quisiere elegir y rescibir, no menos en pobreza 
actual; segundo en pasar oprobios e injurias, por más en ellas le imitar, sólo 
que las pueda pasar sin pecado de ninguna persona ni displacer de su Di- 
vina Majestad, y con esto una Ave María. Pedir otro tanto al Hijo, para que 
me alcance del Padre, y con esto decir Anima Christi. Pedir otro tanto al Pa- 
dre, para que El me lo conceda, y decir un Pater noster» (45). 


Y estos mismos tres coloquios de las Banderas y de los Binarios se han 
de repetir hasta cuarenta veces con ocasión de los ocho cuadros evangéli- 
cos, que luego siguen a razón de cinco horas diarias de contemplación por 
cada cuadro en otros tantos días «acabando con los tres coloquios de los 
tres binarios, o según la nota que se sigue después de los binarios» (46), 
hasta dejar bien grabada en el alma la imagen del Cristo pobre y humilde 
del Evangelio. Y aun al pasar con la 3* semana a las contemplaciones de la 
Pasión, se le advertirá al ejercitante que «puede hacer un solo coloquio a 
Cristo nuestro Señor, o si la materia o la devoción le conmueve, puede ha- 
cer tres coloquios, uno a la Madre, otro al Hijo, otro al Padre, por la misma 
forma que está dicho en la segunda semana en la meditación de los Bina- 
rios» (47). 

La verdad que el tema no ha podido tener desarrollo ni más insistente, 
ni más grandioso, a través de la segunda semana sobre todo. «He estado ba- 
tallando todo el día con estas oraciones extraordinarias, que San Ignacio nos 
obliga a hacer al fin de Dos Banderas, escribía la tarde de Navidad de 1876 
el Rector del Instituto Católico de París, Monseñor Maurice D'Hulst. He ne- 
cesitado de tiempo para comprender que podía y debía pedir sinceramente 
cosas que están tan por encima de mi virtud y tan lejos ¡ay! de mis senti- 
mientos actuales. Pero después de todo las he pedido de todo corazón, y 
quiero volver a pedirlas durante la Misa de medianoche, para protestar así 
contra las reservas de las restricciones de la naturaleza, y lograr dar un pa- 
so, aunque pequeño, hacia adelante en este camino, en cuyo término se en- 
-Ccuentran cosas tan sublimes» (48). 


Y esto en lo que toca al ejercitante. Que para sí y para sus hijos, for- 
mados en esa misma escuela, no quería otra «vestidura y librea» que la de 


(45) Ejercicios, fol. 24r-w. 

(46) Ejercicios, fol. 25v. 

(47) Ejercicios, fol. 32r. 

(48) BAUDRILLART, Vie de Mgr. Maurice D'Hulst, 1, Paris (1912) 405. 
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su Señor, «tanto que donde a la su Divina Majestad no le fuese ofensa al- 
guna, ni al prójimo imputado a pecado, desean pasar injurias, falsos testi- 
monios, afrentas y ser tenidos y estimados por locos, no dando ellos ocasión 
alguna de ello, por desear parecer e imitar en alguna manera a nuestro Cria- 
dor y Señor Jesucristo, como sea la vía que lleva a los hombres a la vida» 
(49). Y «para mejor venir a este tal grado de perfección, tan precioso en la 
vida espiritual, su mayor y más intenso oficio debe ser buscar en el Señor 
nuestro su mayor abnegación y continua mortificación en todas cosas posi- 
bles; y el nuestro ayudarle en ellas cuanto el Señor nuestro nos administra- 
re su gracia para mayor alabanza y gloria suya» (50). 


Estamos en la doctrina más ardua de la noche activa del sentido, desa- 
rrollada por el autor de la Subida, «dándose al padecer por Cristo» (51), y 
en la análoga de Santa Teresa, cuando con bella imagen nos dice que «la 
casa donde ha de morir este gusano, para salir una mariposita blanca, es 
Cristo» (52). La diferencia entre el Reformador del Carmelo y el Fundador 
de la Compañía está en que aquél parece extender su doctrina del renuncia- 
miento a las gracias y consolaciones espirituales, a imitación de Cristo de- 
samparado en la Cruz; mientras que éste se nos revela, tanto en la dirección 
de las almas, como en su propia vida espiritual, verdadero enamorado de 
los dones santísimos de Dios en la oración. 


(Continúa) P. V. LarraÑaca S. L 
Facultad Teológica de Oña (Burgos) 


(49) Primero examen y general, IV, 43, Mon. Ign. ser. TI, Constituciones de la Compañía, vol. II, págs. 85-86. 
(50) Primero examen y general, IV, 46, pág. 89. 

(51) Subida, IL, 7, pág. %. 

(52) Castillo Interior, Quintas Moradas, pág. 594. 


¿EXISTE UNAS ESTIRPE 
APOSTOLICA? 


El problema que plantean las relaciones existentes entre la espirituali- 
dad y la vida ministerial —entendida en su sentido amplio— es un proble- 
ma antiguo entre los escritores cristianos. Tan antiguo como los extremos 
que se trata de concertar. Lo encontramos propuesto en una u otra forma 
desde los primeros siglos de la Iglesia. 


Sin embargo, como tantos otros temas clásicos, lo hemos visto renacer 
y pasar a primer plano en nuestro siglo a causa ciertamente del auge quers 
él ha tomado la acción apostólica. 


No vamos a referir aquí la historia larga de una cuestión, que no nos 
interesa por ahora. La tomamos tal como la encontramos planteada en nues" 
tro tiempo. 


La creciente producción bibliográfica que exíste sobre el tema indica de 
por sí que hay aquí una cuestión que resolver y que esta cuestión es —al 
menos así se conceptúa— importante. 


Las soluciones, bajo un punto u otro, apuntadas se reducen facilmente 
a dos corrientes principales. 


Una corriente —la que pudiéramos llamar de los «contemplativos»— 
clama enérgicamente contra el excesivo activismo de nuestro siglo, invitando 


Vol. 16 (1956) Revista DE EsPIrrruALiDAD, págs. 152-186 
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con marcada insistencia a la vida interior. Menos movimiento y más oración. 
El mundo se salva, según ellos, así: con oración. penitencia y actos de virtud | 

La segunda corriente —bastante crecida por desgracia—, exagerando el 
otro aspecto del problema, exalta de tal manera el activismo, que viene a 
dar en lo que con frase exacta se ha llamado «herejía de la acción» Según 
ellos, el mundo se salva con una organización universal de fuerzas, con 
congresos, con conferencias... con obras. Y en esta organización no puede 
faltar nadie. No quieren espectadores. Por eso pulula en sus labios la insen- 
sata pregunta tantas veces repetida: «¿qué hacen las monjas de clausura?» 


No han faltado, por dicha nuestra, quienes mirasen las cosas con ojos 
menos apasionados, colocándose en un justo término medio, para unir ami- 
gablemente, como corresponde, ambos extremos. Estos son dignos de ala- 
banza, al menos por su buena intención, y porque contribuyen de este mo- 
do a la solución de una buena parte del problema. Pero creemos incompleta 
su actitud; y esto por falta de radicalidad. Generalmente se quedan defen- 
diendo una unión externa y superficial, o, cuando más, establecen una de- 
pendencia intrínseca; pero sólo en el sentido de contemplación y apostola- 
do, sin que tomen en cuenta el aspecto opuesto del problema. Por eso nos 
sentimos en la necesidad de plantear el problema con una mayor amplitud 
de miras, estudiándolo en su raiz, para obtener una solución radical, justa, 
plurilateral y definitiva. 


No se trata valorar una vez más la vida interior como alma del aposto- 
lado. Esta tesis —por otra parte indiscutible— no se suele negar en el terre- 
no teórico, aunque en la práctica se olvide con frecuencia. Es además algo 
con que hay que contar en toda solución. 

No se trata tampoco —en esta hora de apremiante urgencia misionera 
para la Iglesia Católica —de ponernos a discutir entre nosotros quién— ¡bajo 
el «qué» se esconde el «quién» con tantísima frecuencia!— ha de ser el 
primero. 

Se trata sencillamente de adaptarnos a las presentes circunstancias y 
preguntarnos llanamente y sin ambages si es que existe una espiritualidad 
del apostolado. 

Por ahora la existencia sólo. Y esto en las tres dimensiones de que es 
susceptible la pregunta: : 

—si existe una espiritualidad en el apostolado. 

—si existe una espiritualidad del —en el sentido de procedencia— 
apostolado. 

—si existe una espiritualidad para el apostolado- 

No pretendemos abrir una nueva escuela de espiritualidad. Pretende- 
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mos sólo realzar algo que existe desde antiguo y que acaso se ha tenido 
menos presente. No polemizamos. Exponemos. 


Creemos que es éste el aspecto real de la cuestión Y por este triple ca- 
mino vamos a orientar nuestros pasos. Pero antes será preciso aclarar algu- 
nos términos y delinear algunos conceptos, para vernos libres de confusio- 
nes y dificultades ulteriores. 


OBSERVACIONES PREVIAS ACERCA DE LA TERMINOLOGIA 


En la literatura reciente sobre el tema que nos ocupa aparece con fre- 
cuencia una no pequeña confusión de ideas, debido sin duda a la falta de 
precisión de los términos fundamentales con que se ha de jugar necesaria- 
mente. Unos nos hablan de «vida espiritual» del hombre de acción; otros 
de «vida sobrenatural»; otros de «vida interior;» otros de «perfección», 
«santidad», etc. etc. 


Por otra parte se sustituye con frecuencia la palabra «apostolado» por la 
palabra «acción» o por la frase más corriente de «vida activa», «obras de ca- 
ridad» y otras semejantes. 


Naturalmente que no da lo mismo emplear una expresión u otra, y 
menos todavía servirse indistintamente de ellas como términos equivalentes. 
No lo son. Y como no lo son, no son los mismos los problemas que plan- 
tean y como es lógico, las conclusiones a que conducen. 


Interesa, por tanto, antes de plantearnos ninguna cuestión sobre el par- 
ticular, escoger y definir bien los términos. 


Sobre el concepto de apostolado habría no poco que decir, Pero, porque 
en otra ocasión esperamos poder referirnos a él más ampliamente, nos con- 
tentamos con advertir aquí que no es lo mismo apostolado que «acción»; 
no es lo mismo «obras apostólicas» que «obras de caridad»; no es lo mismo 
«vida activa» que «vida apostólica». En el apostolado encontramos —cierto— 
una acción; pero es una acción esencialmente sobrenaturalizada. El aposto- 
lado es una obra de caridad; pero no todas las obras de caridad son —al me- 
nos inmediatamente— apostólicas. Estas son las obras de caridad más exce- 
lentes. La vida apostólica es vida activa; pero no toda vida activa es vida 
apostólica. Esta se ciñe a comunicar al prójimo los mejores bienes, cuales 
son los del alma. 


Al hablar de «espiritualidad», designamos todas las fases de desarrollo 
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de la vida de la gracia en el alma. Tanto la Ascética como la Mística. (1) 
«Vida espiritual», su correlativo, es, por lo mismo, el desarrollo de la vida de 
la gracia en el alma. En sentido estricto implica la idea de abundancia e in- 
tensidad. (2) La característica de la vida espiritual es la preocupación por 
ese desarrollo. En esto se distingue de la «vida sobrenatural», que puede 
existir sin dicha abundancia y sin dicha preocupación. 


Otro concepto bastante barajado en estos debates es el de «vida inte- 
rior». Aunque vecino en mucho al concepto de «vida espiritual», —designa 
a ésta en relación con los principios de que procede— lleva marcada la idea 
de apartamiento, de reconcentración, de encerramiento dentro de sí mismo, 
(3) que no es más que un modo —no digamos ni mejor ni peor, pues que 
esto depende de la vocación particular de cada uno, siempre en estrecha ar- 
monía con su psicología propia— de llevar adelante el desenvolvimiento de 
esa misma vida. Por entenderse con frecuencia más bien bajo este último as- 
pecto, que le es accidental y secundario, no es el concepto más apto para 
un estudio comparativo entre la vida espiritual y la vida de apostolado. 


«Vida espiritual», «vida sobrenatural», «vida interior»: ¿cuál de estas 
expresiones es la más aceptable? Creemos que la única que sirve para 
plantear el problema en toda su dimensión, sin marcarle una solución pre- 
determinada, es la primera. 


Así, pues, procuraremos hablar en adelante, sirviéndonos de dicha ex- 
presión y entendiéndola en el sentido que acabamos de precisar. Cuando 
hablemos de «espiritualidad» simplemente, entendemos el desenvolvimien- 
to de esta misma vida en el alma. Y cuando hablemos de «una» espiritua- 
lidad, entendemos el modo particular que toma este desarrollo en un caso 
concreto. 


(1) De «espiritualidad», como de Ascética y de Mística, se puede hablar bajo un doble aspecto: como ciencia 
—y así tenemos la teología espiritual—, y como experiencia —y así tenemos la vida espiritual —. Nosotros consi- 
deramos aquí la espiritualidad generalmente bajo éste último, en el que realmente se plantean las cuestiones fun- 
damentales, que ahora nos interesan. 

(2) «Vita spiritualis, materiali opposita, —sensu quidem lato intelligitur saepe activitas vitalis hominis in- 
quantum spiritus est, activitas scilicet intellectus et voluntatis. —Strictius autem opponitur activitati hominis cir- 
ca bona hujus vitae, hujus mundi, et signat ejus activitatem circa bona animae supernaturalia, in futura vita ple- 
ne possidenda et consummanda... —Strictíssime tandem signat hanc supernaturalem activitatem quatenus exer- 
cetur non tantum gradu infimo, sufficienti tamen ad haec bona aliquo modo assequenda, sed plenius et intensius. 
Unde usus vocum spiritualitas, vir spiritualis, etc. connotando ideam altioris vitae christianae». (DE GUIBERT J. 
«Theología Spiritualis Ascetica et Mystica», Romae, (1946) 3, p. 2). 

(3) «Vita interior fere idem dicit: ex oppositione tamen ad vitam exteriorem, signat hanc spiritualem vitam 
quatenus principia ejus interna sunt homini, actibusque constituitur internis, actus vero externi valorem hauri- 
unt ex internis agentis dispositionibus. —Unde saepe connotat orationis, mentalis praesertim, amorem, studium 
et frequentem praxim, necnon veritatum supernaturalium habitualem memoriam et affectum». (DE GUIBERT J., 
ob. cit. p. 2). 
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ESPIRITUALIDAD Y ESPIRITUALIDADES 


El tema de las «escuelas de espiritualidad» podemos decir que se ha 
puesto de moda estos últimos años. Hoy se habla y se escribe mucho de las 
«espiritualidades». Cada uno quiere tener su propia «espiritualidad». (4) 

Esto, que ha escandalizado a alguno (5) y que puede tener en parte sus 
peligros (6), creemos que constituye un verdadero logro en la ciencia ascé- 
tico-mística, si se entienden las cosas rectamente. Ello nos llevará a cono- 
cer más a fondo la riqueza del espíritu de Cristo, que dentro de la más per- 
fecta unidad, tiene manifestaciones tan diversas. Pero hay que hacerlo así: 
sin exageraciones, sin egoíismos, sin exclusivismos propios de escuela, ri- 
dículos muchas veces y siempre poco conformes con la caridad cristiana. 


¿En qué sentido se puede hablar de diversas «espiritualidades»; de di- 
versas «escuelas de espiritualidad»? 


El echo no se puede negar, porque está a la vista de todos. Se puede 
hablar —es cierto— de «espiritualidades» y de «escuelas de espiritualidad», 
lo mismo que se puede hablar de «espiritualidad» —en singular—. Pero no 
en el mismo sentido de todas estas cosas. 


Ante todo hay que afirmar rotundamente el hecho de la unidad de la 
espiritualidad cristiana. En cuanto a sus elementos esenciales, ésta es esen- 
cialmente una. Consideradas las cosas en abstracto, no hay más que una 
sola vida espiritual, como no hay más que «un solo Espíritu; un solo Se- 


(4) Sobre este tema de las escuelas de espiritualidad cfr.: CANTINI G. «De spiritualitatis scholis catholicis» 
Antonianum, 19 (1944), 259-269, CAVALLERA F. «Ecoles de spiritualité», RAM. 7 (1926), 313-315. COLOSIO ' 
L. «Intorno al problema della moltiplicitá delle scuole spirituali», Vita Cristiana, 15 (1943), 175-187. DE GUIBERT 
J. «En quoi different réellement les diverses écoles catholiques de spiritualité?», Greg., 19 (1938), 263-279. La mis- 
ma doctrina se encuentra en su obra «La Spiritualité de la Compagnie de Jésus», Roma (1953), pp. XVILXXXIIL. 
HEERINCKX J, «Introductio in Theologiam spiritualem», Taurini (1931), pp. 69-78. HUERGA A. «Escuelas de 
vida espiritual», Vida Sobrenatural, 54 (1954), 165-177; 269-276. MAQUART F.-X. «Écoles de spiritualité», Vie 
Spirituelle, 14 (1926), 310-314; ID. «A propos des écoles de spiritualité», Vie Spirituelle, Suppl., 15 (1926), 110- 
114. MORCAY R. «Les écoles de spiritualité chrétienne», Liége-Paris, (1928), pp. 9-29. PANI S. «l principi fon- 
damentali della Spiritualitá Cattolica, secondo le varie scuole di spiritualita», Roma (1954). RAITZ VON FRENTZ 
E. «Von der einen katholischen Aszese», ZschrAszMyst. 1926, 33-351. VENTOSA F. de, «Método para llegar a 
determinar las diversas escuelas de espiritualidad católica. A propósito de dos nuevos libros de espiritualidad fran- 
ciscana». Naturaleza y Gracia, 2 (1955), 133-150. VEUTHEY L. «Ascetica o Ascetiche?», Vita Cristiana, 15 (1943) 
302-307. P. X., «Ascetica o Ascetiche?», Vita Cristiana, 15 (1943), 99-103. Bajo este último título y con el mismo 
objeto la revista «Vita Cristiana» publica una especie de encuesta, ofreciendo los pareceres de diversas clases de 
personas. (t. 15, (1943), 496-505). 

(5) Cfr. P. X., art. cit. Puede verse expresada esta especie de escándalo en diversos pareceres de los aducidos 
en «Vita Cristiana», encuesta citada (pp. 496-499 y 502-503) 

(6) El principal peligro lo constituye el espíritu de partidismo, que puede aflorar fácilmente, y del que acaso 
de hecho no estamos inmunes en nuestro tiempo, 
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ñor —Kyrios:Cristo—, una sola fe y un solo bautismo; un solo Dios y Padre 


de todos». (7) 


Pero, considerada en concreto, —la vida espiritual, es ante todo, eso: 
vida—, esta única espiritualidad tiene diversas formas; se vive de modos di- 
ferentes. ¿Cuántos? Podríamos decir que cuantas son las almas en que se 
desarrolla. Y esto por una razón bien sencilla. 


Si vamos a buscar los principios de esta innegable diversidad de espiri- 
tualidades, tendremos que remontarnos a la misma fuente de todo cuanto 
existe: Dios, en quien todas las cosas encuentran una explicación adecuada. 
La vida espiritual es una vida, que se desarrolla en un alma —en cada alma— 
y, por lo mismo, aun en cuanto a lo que es modo, es esencialmente también 
una; porque las almas son todas esencialmente iguales. Pero hay que con- 
siderar que el puro hombre filosófico —animal racional— no existe más que 
en la mente de los filósofos, y que las almas humanas están encerradas en 
un cuerpo que las somete a innumerables limitaciones. Por eso, junto al 
alma —la «psiché»— encontramos siempre su complemento —la «psicolo- 
gía»—, que viene impuesta por la circunstancia externa. 


Ahora bien; como quiera que Dios es autor no sólo de nuestra alma, 
sino también de nuestro cuerpo; y, como quiera que no aborrece ninguna 
de las obras de sus manos —porque todas son buenas—, sino que las res- 
peta y, lejos de destruir lo que una vez edificó, no hace sino perfeccionar- 
lo, como nos lo dice el clásico principio: «la gracia no destruye la naturale- 
za, sino que la perfecciona»; resulta claro que esta diversidad de modos im- 
puestos a nuestra vida espiritual por la psicología particular de cada alma, 
tiene en él su raiz, su razón de ser, su origen. Y, como todas las cosas que 
de él proceden, también tiene en él su término. Es decir, que también nues- 
tra psicología —por muy nuestra que la hagamos— queda admitida a la obra 
de nuestra restauración en Cristo. Y al decir nuestra psicología, intentamos 
comprender todos los factores que la forjan, como el ambiente social o doc- 
trinal en que se vive, los oficios o ministerios que se desempeñan, las acti- 
tudes adoptadas frente a los problemas teóricos o prácticos de la vida, etc., 
etc. 

Esto y no más es lo que da pie para que podamos hablar con toda pro- 
piedad de diversas espiritualidades. No está dividido Cristo —diremos ha- 


(7) Unum corpus et unus Spíritus sicut vocati estís in una spe vocationís vestrae. Unus Dominus, una fides, 
unum baptisma. Unus Deus et Pater omnium, quí est super omnes, et per omnia, et ín omnibus nobis». (Eph, 4, 
4-7). y 
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ciendo alusión al texto del Apóstol, aducido por alguno (8); somos nos: 
otros los que nos diversificamos unos de otros. Y en Cristo tiene cabida fe- 
lizmente esta diversificación. f 

- Hemos empezado afirmando los extremos. Junto a la más absoluta uni- 
dad esencial hemos afirmado la más grande diversidad accidental. Vamos a 
colocarnos ahora de frente al punto céntrico de la cuestión, que es cierta- 
mente el más interesante. 


Si cada alma tiene su psicología; si no se da la identidad entre dos se- 
res, ¿cómo se explica que podamos hablar de «escuelas de espiritualidad»? 
¿No sería mejor afirmar también la unidad de escuela para cada alma? 


Sencillamente, no. 


Podemos hablar con toda propiedad de «escuelas de espiritualidad». Y 
esto de dos maneras: teórica y prácticamente. El valor de nuestras expresio- 
nes será diverso, según que hablemos en uno o en otro sentido. 


Cuando hablamos de una escuela de espiritualidad práctica, queremos 
decir que en tal escuela —Orden, Instituto, Asociación— se vive la vida es- 
piritual con unos matices particulares distintos. 


Al hablar de una escuela teórica de espiritualidad, queremos decir que 
en ella se enseña a vivir la vida espiritual, conforme a unas maneras deter- 
minadas y características —prescindiendo de que se viva o no se viva—; O 
se explica ésta conforme a unos determinados principios doctrinales. Se 
acentúa sobre todo el aspecto de «escuela». 


La distinción es importante. Casi todas las Ordenes e Instituciones Re- 
ligiosas —-por no decir todas— pueden tener una espiritualidad propia. Es 
la tradición de la vida religiosa vivida y transmitida en la Orden o Institu- 
to. Y en este caso pueden hablar de una escuela de espiritualidad práctica. 
Pero no todas pueden hablar de una escuela de espiritualidad teórica. Por- 
que ésta supone principios y conclusiones teóricas. 

La existencia de las escuelas de espiritualidad —en el sentido de escuela 
práctica— se explica por la semejanza, no ya de almas, sino de psicologías. 
Se deben a diversos grupos de personas, más o menos semejantes, que por 
encontrarse en iguales o parecidas circunstancias de lugar y tiempo... dan 
a su vida espiritual matices generales comunes. 


Es éste un punto muy digno de tenerse en cuenta para el discernimien- 
to de las vocaciones religiosas. Una psicología en abierto contraste con el 


(8) 1 Cor. 1, 13, 
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tipo psicológico medio de los miembros de un determinado Instituto Reli- 
gioso, es una señal manifiesta de falta de vocación al mismo. La psicología 
puede modificarse; pero nunca se cambia radicalmente. Ello nos explica 
también el poco éxito —en cierto sentido— (9) de las llamadas vocaciones 
tardías, y por qué todas las Instituciones ponen sus ojos en la juventud. 


La existencia de las escuelas de espiritualidad —en el sentido de escuela 
teórica— se explica por los diversos sistemas doctrinales seguidos en la ex- 
plicación de la vida espiritual y sus problemas. 


Se puede hablar, pues, de diversidad de espiritualidades. Sin embargo 
creemos que hay que aconsejar prudencia y sobriedad en las expresiones. 
No exaltemos tanta nuestra espiritualidad que aparezca más el «nuestra» 
que la «espiritualidad» misma. Creemos con Cayré (10) que hay que hacer 
resaltar ante todo lo que cada espiritualidad tiene de común con las otras, 
lo «católico», lo universal. Lo propio y particular será impuesto en la medi, 
da conveniente por los diversos factores llamados a influir en nuestra vida, 
No se olvide que nuestros mayores no han buscado nunca de intento las 
espiritualidades a que han dado nombre. (11) 


Volviendo de nuevo a nuestro objeto, preguntamos: ¿Qué se requiere 
para que se pueda hablar de una espiritualidad? 


Una espiritualidad existe y se diversifica de las demás, no ya por el fin 
último, que en todas es el mismo; ni por los medios esenciales para lograr 
su desarrollo, que son todos igualmente necesarios; sino por su fin próximo 
y por los medios secundarios, reducidos muchas veces a meras formas de 
aplicación de los medios primarios. Las causas de esta selección de fin 
próximo y de medios particulares suelen ser muy variadas y no hay por 
qué enumerarlas una por una. (12) 


Según esto, podemos afirmar que existe una espiritualidad GENERICA 
—la de la Iglesia— con fin y medios generales; una espiritualidad ESPECI- 
FICA —la de las corporaciones religiosas—, con fines y medios particulares; 
y una espiritualidad INDIVIDUAL —la de cada alma— con modos perso- 
nales de aplicación de los anteriores principios. Cada una supone las ante- 
riores. La primera y la última son intangibles. Dios que ha trazado el cami; 


(9) Las vocaciones tardías, aunque tienen a su favor una mayor probabilidad de perseverancia, tienen en con“ 
tra,el que difícilmente dichos candidatos llegan' a posesionarse del todo del espíritu propio y característico de la 
familia religiosa en que profesan. Es ésta la razón por qué casi todas las Instituciones Religiosas oponen alguna 
dificultad a su admisión. 

(10) «Patrologie et Histoire de la Théologie», (1947), t. 2, p. 687. 

(11) Cfr. PLÉ A. «La sainteté de l'apótre», Vie Spirituelle, 78 (1948), 199-200. 

(12) Cfr. DE GUIBERT J., art. cit., (pp. 267-275), donde se enumeran las principales. 
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no general a todos, ha trazado también el camino particular a cada uno. Sa- 
lirse de él es perderse. Sólo se da una unidad discretamente multiplicada 
en la segunda. Y en ella tienen su puesto las diversas espiritualidades y las 
diversas escuelas de espiritualidad. : 


3. COMPATIBILIDAD ENTRE LA VIDA ESPIRITUAL Y EL 
APOSTOLADO, 


La época crítica más peligrosa y, al mismo tiempo, más transcendental 
en la vida de un Apóstol es sin duda la de sus primeros años de apostola- 
do. Se provoca esta crisis por la dificultad práctica de concertar entre sí 
estos dos elementos esenciales de su vida: el apostolado y la vida espiritual; 
esto es, al tratar de encuadrar debidamente todas sus obligaciones. Porque, 
como «apóstol» se debe a Dios y a los hombres. 

Ante esta crisis —bastante común aun entre Sacerdotes y Religiosos— 
hay dos actitudes extremas, que se ven repetidas con frecuencia. 

Unos, desalentados por las primeras dificultades, prefieren ante todo 
darse a Dios y tratan inmediatamente de ponerse al abrigo de estos peligros, 
encerrándose en el retiro del claustro. Es la actitud más prudente. Pero hay 
que tener presente que si cabe siempre la verdadera vocación religiosa, cabe 
también el engaño, viéndose tal vez por este camino los Obispos privados 
de sus mejores colaboradores. 

Otros, por el contrario, terminan por disociar entre sí estos dos elemen- 
tos integrantes del verdadero apostolado, privando su ministerio de conte- 
nido y de eficacia. También aquí hay que tener en cuenta las inevitables 
defecciones. Pero no hay que encubrir —ni bajo capa de vocación religiosa, 
ni bajo el epíteto de infidelidad— que en el fondo de estas actitudes tan 
contrastadas existe un verdadero problema religioso. 

Es, pues, cosa de preguntarnos si es que hay “alguna incompatibilidad 
entre la vida espiritual y las actividades ministeriales. 


El sentido de la pregunta no es único. Precisemos. 


Preguntarnos por la incompatibilidad entre lo esencial de la vida espiri- 
tual y el apostolado, es cuestión sin interés alguno ni teórica ni práctica- 
mente. El apóstol —claro está— puede vivir habitualmente en gracia, sin que 
sus ocupaciones, aun teniendo en cuenta los peligros que ha de encontrar 
con ocasión de su ministerio, le sean un impedimento para llevar una vida 
espiritual esencialmente buena. A quién. así pregunte, hay que responder 
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que no solamente es posible; sino que es una necesidad el aunar estos dos 
elementos. 


El aspecto principal es ciertamente otro. No se trata simplemente de 
saber si se puede llevar una vida espiritual cualquiera en medio de los tra- 
bajos ministeriales. Se trata, ante todo, de saber, si para estos «obreros de 
la viña del Señor» está también abierta la «sala de bodas». Si también ellos 
pueden llegar a las cumbres más elevadas de la perfección cristiana, sin que 
les sirva de impedimento para ello el agetreo de su quehacer diario. Es una 
aspiración legítima. Y así planteado, el problema es ciertamente para preo- 
cupar a cualquier alma de buena voluntad. 

Responder a esta cuestión desde los diversos puntos de vista en que 
puede considerarse es lo que intentamos en este apartado. 

La respuesta que hay que dar debe ser francamente afirmativa. Afirma- 
mos, por ahora, que en medio de los trabajos apostólicos, se puede desarro- - 
llar completamente en el alma la vida espiritual. Los argumentos que pue- 
den aducirse son muy variados. Nosotros vamos a apelar únicamente a las 
enseñanzas de la historia y a las razones de la teología. 


. A) LAS ENSEÑANZAS DE LA HISTORIA 


A nadie se le oculta que se trata aquí de un problema más bien de 
carácter práctico. Como tal, los mejores argumentos que pueden aducirse 
son también los de orden práctico y positivo. Hechos concretos, mejor que 
principios abstractos. 

Aducimos en primer lugar el argumento de experiencia. 

No todo lo que se ve en el apostolado son deserciones —en una u otra 
forma—. Vemos también que muchos permanecen firmes en su puesto con 
una vida ejemplar, cumplidamente desarrollada, perfecta. ¿Hemos contado 
alguna vez los Santos elevados al honor de los altares, que se santificaron en 
su ministerio? Son ciertamente muchos. 

La conclusión que este hecho nos permite deducir por ahora es que 
—al menos estos apóstoles— supieron aunar perfectamente una vida espiri- 
tual exquisita con una actividad extraordinaria, Porque, a decir verdad, no 
fueron nunca ellos los menos activos en el apostolado. Y que por lo tanto 
la vida espiritual y el apostolado son cosas compatibles en una misma 
persona. 

Junto a este argumento de experiencia encontramos otro un poco más 
general, pero no por eso menos convincente. Nos referimos a la evolución 
que ha sufrido la vida religiosa a través de los tiempos, orientándose cada 
vez más hacia el apostolado. 
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Referir la historia de este movimiento ascensional con todos sus porme: 
nores es algo excesivamente largo, que dejamos para mejor ocasión, por'ex: 
ceder los límites convenientes al caracter de este estudio. Nos contentamos 
pues, —y esto es suficiente para el objeto de nuestro trabajo— con tocar los 
puntos principales. 


La vida religiosa nace —no podemos olvidarlo— con el carácter distinti- 
vo de una renuncia total al mundo, para dedicarse a Dios y así mismo. 
«Monje —nos dice S. Gregorio Nacianceno— es aquel que vive para Dios y 
para sí». (13) Por eso se escoge el desierto como su ambiente más propicio. 
El monje va a él huyendo de los hombres. El autor del «Verba Seniorum» 
nos cuenta una revelación hecha al abad Arsenio en que se acentúa este 
sentido de huida: «Arsenio abad —nos dice— cuando aún vivía en palacio, 
oró al Señor diciendo: Señor, encamíname a la salvación... Y vino una voz 
que dijo: Arsenio, huye de los hombres y te salvarás. Retirándose a la vida. 
monástica, hizo de nuevo la misma oración. Y oyó una voz que le decía: 


Arsenio, huye, calla, busca la paz; éstas son las raices de una vida sin., 


pecado.» (14) 


Hay que reconocer con todo que esta huida del mundo tiene un justifi- 
cante más que suficiente en la corrupción social de aquellos tiempos, que 
por la forzada convivencia entre cristianos y gentiles, se filtraba fácilmente 
en las costumbres de aquéllos. 


Así y todo, el monaquismo no vive al márgen completamente del apos- 
tolado. Sus principios teológicos quedan no sólo intactos, sino explícita-. 


mente afirmados. (15) 


En cuanto a los hechos, no falta ya en los primeros siglos la figura sim- 


pática del monje que, dejando su soledad por algún tiempo, se preocupa: 


del bien de sus hermanos. Típico es el caso de S. Antonio Abad. (16) 


Abundan por otra parte las excelentes figuras de celosos Pastores, salidos, 


de los monasterios. (17) 


En el siglo V, un monje de las Galias, Julian Pomerio, se propone ya 


. (13) Poemata, lib. 1, sect. 2, c. 34, v. 177: (PG. 37,958). Véase también: S. ATANASIO, «Vita S, Antonií», 
n. 3: (PG. 26,844); S. NILO, «Epistolae», lib. 4, epístola 1: (PG. 79,549), S. BASILIO, Homilia in illud «attende 
tibi ipsi», n. 1: (PG. 31 198); IGNACIO DIACONO, «S. P. N- Nicephori Constantinopolitani archiepiscopi vita», 
c..2, n. 12: (PG. 100,53). 

(14) «Verba Seniorum», lib. 2, n. 3: (PL. 73,858). 

(15) Cfr. S. BASILIO, «Regulae fusius tractatae», interrogatio 7, n. 1: (PG. 31,929). 

(16) S. ATANASIO, «Vita S. Antonii», n, 15-44: (PG. 26,866-907); n. 68-72: (PG- 26,942-943). 


(17) Cfr, VILLER M. «Exemplar ideale monasticum et sacerdotale in oriente graeco usque ad saeculum no- 


num», Commentarium pro Religiosis, 8 (1927), 201-209. 
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con toda explicitud esta cuestión de la incompatibilidad entre vida contem- 
plativa y vida apostólica, pronunciándose por la parte negativa. (18) 


En la primera parte de la Edad Media, cuando el monacato ha entrado 
de lleno en la legislación de la Iglesia, y cuando son más los monjes que 
reciben el orden sacerdotal, el monje no renuncia a la vida ministerial, por 
más que a veces su ejercicio quede reducido a límites bien estrechos. 


Sobre todo hay que advertir que las mejores figuras del Episcopado sa- 
len de los monasterios. Y no sólo los Obispos; sino también los Misioneros 
Apostólicos. Recordemos en Oriente a S. Metodio y a los monjes enviados 
a Fenicia por San Juan Crisóstomo. Y en Occidente a San Gregorio Magno, 
promotor de la evangelización de nuevos pueblos, y a los misioneros 
S. Agustín, apóstol de Inglaterra, y S. Bonifacio, apóstol de Alemanía, que 
dejan sus monasterios para consagrarse de lleno a la vida apostólica. 


Conforme van pasando los siglos y se van aumentando las necesidades, 
se ve acentuado este movimiento de la vida religiosa hacia el apostolado. 
Nos encontramos en el siglo XI con los Canónigos Regulares (19), que 
constituyen el primer intento de unión entre vida religiosa y vida apos- 
tólica. El hecho constituía una verdadera novedad (20); pero una novedad 
aprobada y favorecida por la Iglesia. 

Al lado de las antiguas observancias monásticas —ayuno, abstinencia, 
oración, estudio— y colocadas en el mismo nivel, se encuentran las ocupa- 
ciones estrictamente ministeriales —predicación, visita de enfermos, admi- 
nistración de Sacramentos—. Arno, en su «Scutus Canonicorum» apostrofa 
así a sus adversarios: «Esta es mi ocupación casi diaria y la de mis compa- 
fieros: el ayuno, la abstinencia, la oración, la lección y además el trabajo y 
la solicitud por todos, y la administración de muchas iglesias, en las cuales, 
mientras mis compañeros se afanan por predicar la palabra de Dios, visitar 
a los enfermos, enterrar a los muertos, catequizar y bautizar, creo que no 


(18) «De vita contemplativa», PL. 59,416-520. Véanse principalmente los capitulos 13 y 25 del libro I: (cc. 429 * 
430; 439-440). Sobre la vida contemplativa en Pomerio, cfr. BENOIT D'AZY, «Le pétre et la vie contemplative», 
Vie Spirituelle, 81 (1949), 289-295. 

(19) Cfr. TORQUEBLAU P. «Chanoins», en Dict. de Droit Canonique, t. 3, cc. 471-488. 

(20) Por eso los Canónigos Regulares encontraron una gran oposición en los medios eclesiásticos de su tiem- 
po. Por una parte los defensores del recien nacido Clero Secular, que veían una incompatibilidad entre el minis- 
terio parroquial y la vida común, llegan hasta prohibirles toda suerte de ministerios. (Cfr. IVES DE CHARTRES, 
epist. 69 y 213: PL. 162,88-99; 216-217). Los monjes a su vez tratan de atraerlos a su propio género de vida, pues 
veían en ellos una degeneración del monacato. (Cfr. ANSELMO DE HAVELBERG, «De ordine Canonicorum», 
c. 3: PL, 188,1093-1095; ARNO, «Scutus Canonicorum», proemíum:; PL. 194,1493). Pero no todo fueron oposicio- 
nes. Los Canónigos Regulares encuentran sus mejores apologístas en YVEX DE CHARTRES, GERODÍO, su her- 


mano ARNO y ANSELMO DE HAVELBERG. 
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es menos acepto a Dios mi ministerio que la tranquilidad monástica o el 
trabajo campestre de los monjes». (21) 


Pero, sin intentar quitarles nada de su importancia histérica, los canó- 
nigos Regulares no representan más que el comienzo de un movimiento, 
que se imponía, y que los acontecimientos iban a desarrollar rápidamente 
en la direción por aquéllos apuntada. 


Pronto empiezan los pueblos a organizarse bajo nuevas formas sociales. 
La limitada acción apostólica de monjes y Canónigos Regulares —dirigida 
siempre a círculos determinados y bien limitados— resultaba insuficiente. 
Se necesitaba una organización más sistemática, más universal, más centra- 
lizada, Como respuesta a esta llamada de urgencia, empiezan a aparecer en 
el siglo XII instituciones más o menos dotadas de estos caracteres, pero 
con un sentido marcadamente renovador. Su espíritu de independencia, que 
culmina en franca rebeldía contra la autoridad eclesiástica, reduce su acti- 
vidad a una ineficacia absoluta. Unos tras otros van apareciendo, para su- 
cumbir tras corto espacio de vida, los Valdenses, los «Humiliati» de Arnol- 
do de Brescia y los llamados «Pauperes Catholici». 


El peligro era verdaderamente grave. Tanto que a pesar del hambre de 
lo sobrenatural que alentaba en los espíritus de los siglos XII y XIII, el 
Concilio IV Lateranense prohibía en 1215 la fundación de nuevas institu- 
ciones religiosas, (22) a la par que reconocía la necesidad de instituir maes- 


tros y predicadores. (23 


Así las cosas, nacen en el siglo XIII dos nuevas instituciones —Francis- 
canos y Dominicos—, que logran cubrir las necesidades espirituales de su 
tiempo. Instituciones de vida mixta —como los Canónigos Regulares—; pero 
perfectamente organizadas y centralizadas, que es lo que constituye su di- 
ferencia característica. Su fin específico es el apostolado. (24) Por eso, poco 


(21) «Scutus Canonicorum», PL, 194, 1514. 

(22) MANSI, «Sacrorum Conciliorum nova et amplissima collectio», Venetiis (1778), t. 22, cols. 1002-1003. 

(23) MANSI, ob. cJt., t. 22, cols, 998-999. 

(4) He aquí como lo expresa con toda claridad el prólogo de la Regla de los Dominicos: «Ad hec tamen in 
conventu suo dispensandi cum fratribus habeat potestatem, cum síbi aliquando videbitur expedire, in hiis preci- 
pue, que studium vel predicationem, vel animarum fructum videbuntur impedire, cum ordo noster specialiter ob 
predicationem et animarum salutem ab initio noscatur institutus fuisse, et studium nostrum ad hoc principaliter 
ardenterque summo opere debeat intendere, ut proximorum animabus possimus utiles esse». (DENIFLE H., «Ar- 
chiv fúr Litteratur und Kirchengeschichte des Mittel Alters», Barlin (1885), t. 1, p. 194). (Hemos respetado la or- 
tografía primitiva). 

El espíritu apostólico del Franciscanismo primitivo puede traslucirse por estas palabras, que pone en labios 
del mismo Fundador la «Leyenda de los tres compañeros»: «Como San Francisco estuviese ya lleno de gracia de 
Espíritu Santo, llamó cerca de sí a los dichos seis hermanos y les declaró cuanto había de acontecerles: «Conside- 
remos —dijo—, hermanos carísimos, nuestra vocación, a la cual misericordiosamente nos llamó Dios, no sólo para 
procurar nuestra salud, sino la de muchos, yendo por el mundo para exhortar a los hombres, más con el ejemplo 
que con la palabra, a que hagan penitencia de sus pecados y se acuerden de los mandamientos de Dios». (Ob. cit. 
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a poco se van deshaciendo de las prácticas monásticas heredadas de los Ca- 
nónigos e incompatibles con el apostolado, tales como el trabajo manual, el 
voto de estabilidad y la vida en lugares apartados. (25) Con esto se ha dado 
un paso decisivo en la evolución que vamos exponiendo. 


Mas apenas si habrán pasado tres siglos, cuando se dejan sentir nuevas 
necesidades apostólicas, Mientras media Europa se desgaja del árbol de la 
Iglesia, España ha puesto en sus manos un mundo nuevo que evangelizar. 
El Renacimiento ha traido nuevas formas de vida con sus adelantos. Este y 
la Reforma Protestante, que trabaja febrilmente en su consolidación, han 
creado unas necesidades ingentes inesperadas. La Iglesia siente de nuevo la 
urgencia de acomodar al día su acción apostólica. Y entonces también se 
piensa en una adaptación de la vida religiosa a las nuevas necesidades de 
los tiempos. Nace, con un aire nuevo y una estructuración desconocida an- 
teriormente, la Compañía de Jesús. Religiosos en el pleno sentido de la pa- 
labra. Pero religiosos sin coro, para poderse dar más libremente al aposto- 
lado. Su fin es «no solamente atender a la salvación y perfección de las áni- 
mas propias con la gracia divina, mas con la mesma intensamente procurar 
de ayudar a la salvación y perfección de los prójimos». (26) 


Siguen su dirección durante tres siglos las modernas Congregaciones 
Religiosas y las instituciones de clérigos o seglares, que tienen con ella 
alguna semejanza. Es éste el tiempo de la espansión misionera de la Iglesia, 
debida en su mayor parte a la actividad de los religiosos. Y es éste también 
el tiempo en que escalan las cumbres de la santidad innumerables misione- 
ros, prodigándose en el ministerio apostólico. (27) 


Antes de pasar adelante, hay que fijar la atención en otro factor, que 
caracteriza la renovación religioso-apostólica del siglo XVI De una manera 


inesperada (28) se va preparando lo que María Chalendard ha llamado «la 
promoción de la mujer al apostolado». (29) Hacen su aparición las Monjas 


cap. 10) —Sobre el espíritu misionero de San Francisco de Asís cfr. ANASAGASTI, P. «El alma misionera de San 
Francisco de Asís, gozosamente heredada por su Orden», en «ESPIRITUALIDAD MISIONERA», Instituto Espa- 
ñol de S. Francisco Javier para misiones extranjeras. Burgos (1954), pp. 108-120. 

(25) Cfr. MANDONNET P. «Saint Dominique», Paris (1938), t. I, pp. 76-79. 

(26) «Examen», c. l. 

(27) En este movimiento misional que arranca del siglo XVI cabe una gran parte a las Ordenes Contemplati- 
vas. Entre todas merece especial mención el Carmen Descalzo, heredero del espíritu misionero de Santa Teresa de 
Jesús. (Cfr. ÉLISÉE DE LA NATIVITÉ, «La pensée missionnaire des fils de sainte Thérese», Études Carmelitains, 
vol I, (1931), pp. 110-132). 

(28) Adviértase que en este tiempo —año 1563— el Concilio Tridentino había impuesto la ley de la clausura 
en todo su rigor. (Cfr. Ses. 25, c. 5). 
(29) CHALENDARD M- «La promotion de la femme a l' apostolat», 1540-1650». Paris, 1950. 
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sin clausura, dedicadas a la formación de la juventud femenina, que de- 
sarrollan una acción paralela a la acción de la Compañía de Jesús. 


Comienza este movimiento con santa Angela de Merici; se continúa en 
Francia con María de la Encarnación, Santa Juana de Lestonnac, la Beata 
Alicia le Clerc y Santa Juana de Chantal, bajo la dirección de guías experi- 
mentados. Y culmina con la fundación de las Hijas de la Caridad, de San 


Vicente de Paul. (30) 


No ha terminado aún la evolución. En el siglo XIX apunta un nuevo 
género de vida de perfección, organizado con miras a las nuevas formas de 
apostolado que se imponen, y que acaba de florecer en nuestros días en los 
llamados INSTITUTOS SECULARES. A pesar de su carácter secular, en 
cuanto a los medios de apostolado, quedan constituidos en un estado de 
perfección oficialmente reconocido por la Iglesia. La perfección y el aposto- 
lado constituyen sus fines principales. Por eso se definen como «sociedades 
de clérigos o laicos, cuyos miembros, con el fin de adquirir la perfección 
cristiana, y de ejercer plenamente el apostolado, profesan en el siglo los 
consejos evangélicos». (31) 

Queda todavía un último dato. Y es la orientación apostólica, no sólo 
en cuanto al apostolado interno, sino también en cuanto al apostolado ex- 
terno, que la Iglesia ha dado últimamente a las Monjas de clausura. (32) 
Se les recuerda que ha llegado para ellas el momento de tomar parte en el 
apostolado. «Por fin —dice el Papa—, creciendo cada vez más las necesida- 
des de las almas, y requiriéndose con urgencia la ayuda de todos para soco- 
rrerlas, parece haber llegado el momento en que la vida monástica, general. 
mente también entre las monjas de vida contemplativa, se concilie con la 
participación en el apostolado moderno». (33) El sentido apostólico de su 
vocación se les hace patente con estas palabras: «Sepan bien todas las Mon- 
jas que su vocación es plena y totalmente apostólica.» (34) Y, aunque es: 
verdad que la Iglesia no pone como obligatorio a todas más que el apostola- 


(30) Hay que advertir que esta participación de las Religiosas a la vida activa de la Iglesia, aunque es algo” 
nuevo con la organización y la amplitud con que aparece en el siglo XVI, no es sin embargo una innovación ab- 
soluta. Ya en la antigúedad tenemos ejemplos de una participación semejante. Véase sobre esto: CAMELOT TH. 
«De la vierge du Christ a la cénobite cloíitrée», Vie Spirituelle, 81 (1949), 5-23; DAINVILLE F. de, «L' accés des 
religieuses a la vie active», ibid" pp: 39-61; DELCHARD P--A. «La collaboration des réligicuses a 1” apostolat 
hiérarchique «de l' Église», ibid* pp' 84-97; HENRY A,M. «Moniales et Diaconesses», ibid pp. 24-38, 

(31) Constitución apostólica «Provida Mater Ecclesia», «Lex peculiaris Institutorum Saecularium», art.l 
(AAS* 39 (1947), 120). 

(32) Véase la Constitución Apostólica «Sponsa Christi». (AA: 43 (1951), 5-24) 

(33) Constitución Apostólica «Sponsa Christi», loc, cit, p. 11. 

(34) Ibid. p. 14, ie ; 
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do-interior del ejemplo, de la oración y del sacrificio (35), sin embargo aña- 
de: «Todas las Monjas para ser fieles a la divina vocación apostólica, deben 
no solamente emplear los medios generales del apostolado monástico, sino 
que procurarán además observar los siguientes. 


1. Las Monjas que en las propias Constituciones o por legítimas pres- 
cripciones tienen señaladas algunas obras de apostolado especial, deben 
darse y consagrarse fielmente a ellas, según la norma de las Constituciones, 
Estatutos o prescripciones. : 


2. Las Monjas que profesan vida únicamente contemplativa: 


1” si aceptan o han aceptado en las propias tradiciones alguna especial 
forma de apostolado externo, la retengan fielmente, adaptada a las actuales 
necesidades, y si la han perdido, procuren diligentemente restaurarla. Mas 
si queda alguna duda respecto a la adaptación, consulten a la Santa Sede; 


2” - porel contrario, sí la vida contemplativa no hubiera estado unida 
hasta ahora de una manera constante con el apostolado externo, ni por las 
Constituciones de la Orden, ni por la tradición, entonces sólo se podrán 
—o se deberán, al menos por caridad— ocupar, en casos de necesidad y por 
tiempo limitado, en aquellas formas de apostolado, preferentemente las de 
carácter singular y personal, que aparezcan compatibles con la vida contem- 
plativa, tal como se observa en la Orden, conforme a los criterios que habrá 


de fijar la Santa Sede.» (36) 


+ + + 


.Con estos datos —sumamente aleccionadores— a la vista, resulta fácil 
formular un argumento breve, que nos diga que la vida apostólica es 
compatible con la vida espiritual. En efecto, si el religioso, que ha de ten- 
der, por vocación, al cultivo y desarrollo de la vida espiritual, se lanza, bajo. 
la dirección y el impulso de la Iglesia, a las obras de apostolado, quiere esto 
decir que la Iglesia no ve incompatibilidad alguna entre ambas cosas, Y 
creemos que este reconocimiento tiene más valor que el de un simple pare- 
cer humano o una mera disposición disciplinar. ; 


- B) LAS RAZONES «DE LA TEOLOGIA. 


Como quiera que la raiz de la perfección y la raiz del apostolado se en- 
cuentren en la virtud de la caridad, es por demás evidente que no pueden 


(35) Ibid, p. 14. 
(36) Ibid., p. 20. 
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contradecirse estas dos cosas. Ambas vienen casi a confundirse en un puñ- 
to de convergencia, que es el amor de Dios. 


«La vida espiritual —escribe Santo Tomás— consiste pricipalmente en 
la caridad y el que no la tiene espiritualmente no es nada». (37) Pero hay 
que tener en cuenta, como lo hace el Santo Doctor, que de la caridad tene- 
mos dos preceptos, y que, por lo mismo, la vida espiritual consiste princi- 
palmente en la caridad para con Dios y en la caridad para con el prójimo. 
Cierto que existe un orden y una jerarquía entre estas dos cosas; pero esto 
no implica en manera alguna la separación. 


Ahora bien, como quiera que la caridad sea también la virtud que pro- 
mueve toda la actividad ministerial del apóstol (38), síguese que no puede 
oponerse el apostolado a la vida espiritual. Más bien viene a haber compe- 
netración entre estas dos cosas. Porque el apostolado no es exclusivamente 
un ejercicio de la caridad para con el prójimo —lo que bastaría para que no 
hubiera oposición—; es también un ejercicio continuado del amor de Dios, 
de donde arranca. 


No se olvide aquella escena entre Jesús y Pedro, a orillas del Tiberia- 
des, de cuyo sentido apostólico no puede dudarse. «Cuando, pues, hubie- 
ron almorzado, dice Jesús a Simón Pedro: Simón, hijo de Juan, ¿me amas 
más que éstos? Dícele: Sí, Señor, tú sabes que te quiero. Dícele: Apacienta 
mis corderos. Tórnale a decir segunda vez: Simón, hijo de Juan, ¿me amas? 
Dicele: Sí, Señor; tú sabes que te quiero. Dícele: Pastorea mis ovejas. Díce- 
le por tercera vez: Simón, hijo de Juan, ¿me quieres? Entristecióse Pedro, 
porque le dijo por tercera vez: «¿Me quieres?», y le dijo: Señor, tú lo sabes 
todo: tú sabes que te quiero. Dícele Jesús: Apacienta mis ovejas». (39) 

Y no se olviden tampoco los unánimes comentarios de los Padres, Cita- 
mos por todos el de San Gregorio. «A Pedro se le dice: Simón, hijo de Juan, 
¿me amas? El cual, habiendo respondido inmediatamente que lo amaba, oyó: 
«Si me amas, apacienta mis ovejas». Si, pues, el testimonio del amor es el 
cuidado de las ovejas, todo el que adornado de virtudes, rehusa apacentar 


el rebaño de Dios, queda convencido de que no ama al Pastor Supremo».. 


(40) 


Tenemos, pues, que afirmar también desde el punto de vista de los 


(37) «De perfectione vitae spiritualis», c. 1, 

(38) Cfr. OMAECHEVARRIA I. «La caridad en la teología misionera», Missionalia Hispánica' 8 (1951), 
550-569. 

(39) Jo. 21, 15-18. 

(40)  Regulae Pastoralis Liber, p. l, e. 5: PL, 77-19, 
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principios teológicos, la no oposición e incluso la conveniencia entre vida 
espiritual y vida apostólica. 


C) LOS PELIGROS DEL APOSTOLADO 


Antes de dar por terminado este artículo, vamos a responder directa- 
mente a las dificultades, que con más frecuencia se proponen contra esta 
compatibilidad, que queda demostrada. 


El mundo es el primer enemigo de nuestra alma. El apóstol, que no es 
del mundo, pero que tiene que vivir por necesidad en el mundo —en el sen- 
tido peyorativo de la palabra—, corre constantemente el riesgo de verse 
contaminado, de sentir apagarse su caridad, de ver terminar en algo simple- 
mente humano lo que tuvo unos comienzos divinos. La historia también 
nos da una buena lección sobre este particular. 


Hay mil peligros. Es verdad. Pero para superarlos hay siempre una gra- 
cia especial, que llamamos gracia vocacional. El apóstol se lanza al ministe- 
rio, no por propia iniciativa, sino por vocación divina. Dios no manda lo 
imposible; al dar la vocación, da los medios necesarios para su cumplimien- 
to. «A cada uno —dice Santo Tomas— da la gracia proporcionada a aque- 
llo para que lo elige». (41) 

Véase cómo hace San Gregorio la aplicación de este principio. «Muchas 
veces sucede que por oir el prelado las tentaciones de sus súbditos sea él 
también tentado de ellas; porque es forzoso que quede sucia el agua de la 
balsa donde se lavan las inmundicias del pueblo, con las cuales parece que 
en alguna manera pierde su pureza. Mas no tiene que temer esto el que 
gobierna, porque ordenándolo Dios altísimamente, tanto con más facilidad 
se libra el prelado de sus propias tentaciones, cuanto con más piedad se 
compadece de las ajenas.» (42) 


Por tanto, atribuir, no ya las defecciones, sino aun el mismo no progre- 
sar en la vida espiritual, al apostolado o a las circunstancias en que éste se 
desenvuelve, es atribuirle una cosa que no le corresponde. La historia nos 
dice los hechos solamente. Las causas nos toca a nosotros averiguarlas. Y 
en este averiguar las causas cabe el espejismo y la desorientación. 


Hay dificultades en el ambiente ministerial o apostólico para el progreso 
en la vida espiritual. No hay que negarlo. Las hay como las hay también 
en cualquier otro ambiente humano. La santidad es algo ciertamente dificil 


(41) Comm. in Rom. c. . 8, lect, 5. 
(42) Regulae Pastoralis liber, p. 2, c. 5: PL. 77,44. 
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para el hombre. Pero téngase en cuenta que no es algo que se consiga sólo 
a fuerza de brazos. Ni sólo ni precipitadamente siquiera. Si el hombre tie: 
ne su parte, también tiene Dios la suya, que es la principal. Y para Dios 
ya sabemos lo que cuentan las dificultades. 


Algo de esto debía vislumbrar Santa Teresa, cuando, haciéndose cargo 
de los trabajos del apóstol, escribía con toda la frescura y amenidad de su 
lenguaje castellano: «...y podrá ser que pensemos algunos que estamos li- 
bres de estos trabajos, (y nos lo dan guisado, como dicen), y viviendo a 
nuestro placer que, por tener un poco más de oración, nos hemos de aven- 
tajar a tantos trabajos». (43) Y en otra parte escribe aún con mayor preci- 
sión y claridad: «Y créame, que no es el largo tiempo el que aprovecha el 
alma en la oración; que cuando lo emplea tan bien en obras, gran ayuda es 
para que en muy poco espacio tenga mejor disposición para encender el 
amor que en muchas horas de consideración. Todo ha de venir de su 


mano». (44) 
D) CONCLUSION 


No hay ninguna incompatibilidad entre la vida espiritual y el aposto- 
lado. Ambas cosas se pueden armonizar perfectamente, cuando se tiene en 
verdad una vocación apostólica. El mismo Señor que ha dicho: «Sed perfec- 
tos, como es perfecto vuestro Padre Celestial» (45), ha dicho también: «Pre- 
dicad el Evangelio a toda creatura». (46) 


Es ésta la conclusión que autorizadamente nos propone S. S. Pío XIL 
«Se pueden aunar simultaneamente las riquezas de la vida interior y una 
actividad múltiple en obras. Los dos astros que brillan en la vida regular: 
San Francisco Javier y Santa Teresa de Jesús lo demuestran admirable- 
mente. 


La intensa actividad y el cuidado de la vida interior no sólo exigen una 
unión mutua, sino que, al menos por lo que hace a la valoración de las co: 
sas y a la voluntad, exigen un desarrollo paralelo. Por consiguiente, aumen- 
tando las actividades, deben aumentar también la fe, la oración, el deseo de. 
consagrarse a sí y sus cosas al servicio de Dios, el brillo de una con- 


(43) Vida, c. 13, núm. 20, Citamos por la edición manual del P. Silverio, Burgos, 1949, 

(44) Fundaciones, c. 5, núm. 17. 

(45) Mt. 5, 48. : daa 
(46) Mc. 16,15. 
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ciencia pura, la obediencia, la paciencia en las adversidades, la caridad 
actuosa y vigilante, que se emplea en Dios y en el prójimo». (47) 


4” EL APOSTOLADO AL SERVICIO DE LA VIDA ESPIRITUAL 


Probada la existencia de una espiritualidad que se desarrolla en medio de 
la vida ministerial o apostólica, tendriamos justificante suficiente para po- 
der pasar sin más a estudiar la espiritualidad apostólica. Sin embargo, re- 
servahdo este cometido para el fin del capítulo, abordamos ahora otra cues- 
tión, consiguiente a ésta, y que es la única, que parece interesar a los auto- 
res de los últimos años. 


Al hablar de una espiritualidad del apostolado, no se trata sólo de 
una espiritualidad «en» el apostolado. Se trata también y principalmente 
de saber si el apostolado puede ser un medio de desarrollo para dicha espiri- 
tualidad; si podemos contar el apostolado entre los medios de santificación. 
En una palabra, si existe una espiritualidad del —en el sentido de proce- 


dencia— apostolado. (48) 


En el artículo anterior hemos dicho que el apostolado no es un peligro 
para la vida espiritual. Ahora nos proponemos demostrar que es una ayuda 
para la misma. 


Las respuestas dadas a esta cuestión no son unánimes. No pueden ser- 
lo, porque no lo son tampoco los puntos de partida. Habrá quien afirme 
que el apostolado no santifica como tal (49) y habrá quien afirme todo lo 
contrario, (50) sin estar muy lejos los unos de los otros. Depende todo de 
lo que se entienda por «apostolado». Y hay que reconocer que no todos lo 
entienden de la misma manera. 


Partiendo de un concepto sano de «apostolado», creemos que la tesis 
afirmativa, no'sólo es sostenible, sino que es la única verdadera. 


Notemos antes de pasar adelante que esta tesis no tiene nada que ver 


(47) «Allocutio delegatis conventui generali ex universis religiosis Ordinibus, Congregationibus ac Societa- 
tibus Instítutisque Saecularibus Romae habito», (8 de diciembre de 1950). (AAS,43 (1951),32. 

(48) Cfr. PLÉ A. «La sainteté de l' apótre», Vie Spirituelle, 78 (1948), principalmente las pp. 213-226. ID. 
«Le sens de la questión posée», Vie Spirituelle, 79 (1948), 339-357. 

(49) Cfr. CATHERINET F.-M. «Y-a-til une spiritualité du clergé diocésain?», L'Ami du Clergé 57 
(1947),373. 

(50) Cfr. LARRAONA A. «De Institutis Saecularibus, Documenta Pontificia, necnon Studia Dogmatica, 
luridica, Histórica, Practica, cura et studio «COMMENTARIUM PRO RELIGIOSIS», Roma (1951), vol. Í, pp. 
43.44, — Lupi A. «L'apostolato colloquio con Dio», Vita Cristiana, 18 (1949, 13-17. 
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con las ideas que han corrido en los últimos años sobre el valor santifica- 
dor de la acción. La herejía de la acción queda anatematizada. Pero no el 
apostolado, que no es una simple actividad, sino una actividad divino-hu- 
mana. Y, como tal, puede santificar. No sólo por lo que tiene de divino, 
sino también por lo humano. Porque nuestra vida espiritual no es cosa 
sólo del espíritu; es cosa del espiritu humano; del hombre todo entero. 


Con lo dicho hemos apuntado ya la tesis que vamos a defender. Y, sin 
más, pasamos a exponer los argumentos. 


A) LA GRACIA DEL APOSTOLADO 


Siguiendo la división antes apuntada, vamos a empezar exponiendo los 
argumentos sacados del elemento sobrenatural que alienta en todo auténtico 
apostolado. Y lo primero que salta a la vista es la gracia propia de esta ac- 
tividad, que, por ser actividad sobrenatural, debe acompañarla e inspirarla. 

¿La gracia del apostolado santifica al apóstol? 

La respuesta negativa parece que no tiene mayores dificultades y la en- 
contramos dada- por casi todos los autores que tratan este tema. La gracia 
del apostolado —se dice— es una gracia «gratis data». Ahora bien, como 
quiera que estas gracias tienen por objeto la santificación ajena y no la 
propia, se sigue necesariamente que el apostolado no santifica como tal 
a quien lo ejerce. 

La conclusión no tendría vuelta de hoja, si no fuera porque fallan las 
premisas en que se sustenta. En el caso presente esos principios no son 
ciertos en el sentido absoluto en que se proponen. 

Es cierto que la gracia del apostolado es una gracia «gratis data». Pero 
no lo es el que la gracia «gratis data» tenga por único objeto la santificación 
ajena. Este es sólo su objeto principal; lo que no quiere decir que no pueda 
tener un objeto secundario. 

Esta, que es doctrina común de los teólogos, se encuentra claramente 
insinuada en Santo Tomás, al tratar de la gracia «gratis data». Dice así: 
«...otra, por la cual un hombre coopera con otro para conducirlo a Dios. 
Esta clase de don se llama gracia «gratis data», porque se concede al hom- 
bre sobre las exigencias de la naturaleza y sobre el mérito de la persona; 
pero, puesto que no se da para que el hombre sea justificado por ella, sino 
más bien «POTIUS» para que coopere a la justificación de otro, por eso no 
se llama «gratum faciens». (51) 


(51) 1-2, q. 111, a. 1. 
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Después de Santo Tomás la encontramos en no pocos teólogos, que se 
expresan con mayor explicitud en este punto. En vez del «potius» del 
Santo usan generalmente la fórmula «per se primo» (52), explicando ade- 
más cómo deba entenderse. He aquí como lo hace Suárez: «Hay que añadir 
que la gracia «gratum faciens» se da de tal manera para bien del que la re- 
cibe, que pueda y deba también redundar y servir para utilidad de los otros; 
y por el contrario, las gracias «gratis datae», aunque se den para utilidad 
de los demás, puede y debe, sin embargo, el que las recibe procurar por 
medio de su uso la propia utilidad y el propio provecho espiritual. Pero 
esto pertenece a una intención secundaria y casi extrínseca y a la diligencia 
del sujeto operante». (53) 


Gonet apura un poco más la explicación, expresándose en estos térmi- 
nos: «He dicho primariamente, porque a veces la gracia «gratum faciens» 
está referida y ordenada de una manera secundaria a la utilidad de los otros, 
como se echa de ver en la gracia de Cristo...; y la gracia «gratis data» cede 
secundariamente en utilidad del que la posee, como quiera que adorna y 
perfecciona al sujeto en que se encuentra, y, si éste usa bien de ella, mere- 
ce la vida eterna». (54) 


Examinando la cuestión a la luz de las fuentes bíblicas —de gran imipor- 
tancia en nuestro caso, por ser esta cuestión de las «gratis datae» una cues- 
tión estructurada con bastante indecisión en teología— (55), el P. Bover 
llega a la misma conclusión. (56) 


(52) Entre otros: SUAREZ, «De gratia», p. 1, proleg. 3, c. 4, n. 7; SALMANTICENSES, Tract. 14, «De gratia», 
disp. proem. q. 109, c. 1, parag. 2; BILLUART, «Summa S. Thomae hodiernis academiarum moribus accommoda- 
ta», Atrebati (1868), t. 3, dis. 5, a. 1, 22¿GONET, «Clipeus theologicus», tract. 8. disp. 3, a. 1, parag. 2, n. 11 

(53) Loc. cit. 

(54) Loc. cit. 

(55) Ya Suárez advertía esta falta de unanimidad incluso en el modo de entender los términos de la cuestión 
y en su planteamiento. (Ob. cit., p. 1, proleg. 3, c. 4, n. 1). Y de Suárez a esta parte no han cambiado mucho las 
cosas. 

(56) «El ser función social es la nota característica que distingue a los carismas de las demás gracias, directa- 
mente ordenadas a la propia santificación. Pero ese rasgo distintivo no debe exagerarse ni entenderse exclusiva- 
mente, como si los carismas carecieran de todo valor de santificación personal. La nota diferencial es una simple 
modalidad o formalidad, que no absorbe toda la realidad concreta del carisma, como la racionalidad no es toda la 
realidad del ser humano. De hecho, los carismas contienen muchas virtualidades de santificación personal. Sin 
salirnos de San Pablo, hallamos dos razones, una de principio y otra de hecho. El principio es que los carismas 
son (parcialmente a lo menos) los constitutivos de los diferentes órganos del Cuerpo Místico y los que determinan 
sus propias funciones orgánicas. Pero sí tales funciones son beneficiosas a todo el organismo, no por eso dejan de 
serlo para el órgano particular que las ejerce. La digestión, por ejemplo, no es menos provechosa al aparato 
mismo digestivo que a los demás órganos del cuerpo. El hecho señalado por San Pablo es que el don de lenguas, 
cuando por razón de las circunstancias deje de ser provechaso a la Iglesia, que nada entiende, es siempre prove- 
choso al mismo que lo posee, aun cuando no entienda lo que habla: «El que habla en lenguas a sí mismo se 
edifica» (1 Cor,14,4; cfr. 14,13-17). En suma, el destino social o la ordenación a la santificación ajena, no despoja 
al carisma de su innato valor de propía santificación. No todos los carismas, empero, poseen igual potencialidad 
de santificación personal, como tampoco la poseen igualmente las gracias no carismáticas». (BOVER J. M. «Los 
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La gracia del apostolado no perfecciona al apóstol en el orden personal; 
sino en el orden social. No le capacita para obrar el bien solamente; sino 
para obrarlo bien. Y en este capacitarlo para obrar bien encuentra el apóstol 
una fuente de perfeccionamiento personal, de santificación, de desarrollo de 
su vida espiritual. Y esto por un doble motivo. 

Primero porque queda con ella constituido apto para llevar a cabo una 
obra esencialmente sobrenatural, como es la del ministerio apostólico. Por 
lo mismo no puede menos de acrecentar su mérito delante de Dios, a la par 
que le obtiene otras muchas gracias santificantes. 

En segundo lugar, porque, constituyéndose por ella el apóstol en ins- 
trumento de Dios, y habiendo de ser perfeccionado el instrumento en el mis- 
mo orden de su instrumentalidad, éste lo ha de ser en el orden de lo sobrena- 
tural y cristiano en alguna manera, ya que en el apostolado el hombre no pa- 
rece ser escogido por Dios solamente en cuanto hombre —instrumento hu- 
mano simplemente—, sino también y de modo especial, en cuanto cristiano. 
Por lo menos de ley ordinaria. Porque, como enseña Santo Tomás, «no se 
puede tener dignamente el apostolado, si no se tiene antes la gracia santifi- 
cante». (57) 

Luego el apostolado, aun como gracia «gratis data», se convierte en un 
instrumento de santificación. 


B) EL MOTIVO FORMAL DEL APOSTOLADO. 


El segundo argumento lo tomamos del motivo formal del apostolado, 
que es la caridad. Como quiera que la caridad no tiene más que un solo ob- 
jeto formal, que es Dios, se sigue que el apostolado es más bien un ejerci- 
cio de amor a Dios que de amor al prójimo. Lo dice egregiamente San Agus- 
tín en uno de sus comentarios. «El que ama a los hijos de Dios, ama al Hijo 
de Dios; y el que ama al Hijo de Dios ama al Padre: ni puede nadie amar 
al Padre, sin que ame al Hijo; y el que ama al Hijo, ama también a los hi- 
jos de Dios. ¿A cuáles hijos de Dios? A los miembros del Hijo de Dios. Y 
él mismo se hace miembro, amando, y por el amor entra a formar parte del 
cuerpo de Cristo; y vendrá a haber un solo Cristo que se ama a sí mismo. 
Porque, cuando los miembros se aman mutuamente, se ama el cuerpo a sí 
mismo... Si, pues, amas a tu hermano, ¿acaso amas a tu hermano y no amas 


carismas espirituales en San Pablo», Estudios Bíblicos, 9 (1950), 324). Nótese que el P. Bover equipara «carisma» 
a gracia «gratis data». 
(57) Comm. in Rem, c. 1, lect. 4. 
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a Cristo? ¿Cómo, cuando amas los miembros de Cristo? Luego cuando amas 
los miembros de Cristo, amas a Cristo; cuando amas a Cristo amas al Hijo 
de Dios; cuando amas al Hijo de Dios, amas también al Padre. El amor no 
puede dividirse. Elige tú mismo el objeto de tu amor; lo demás te seguirá. 
Di: Amo a Dios solo, a Dios Padre. Mientes: si amas a Dios, no amas sólo 
a Dios (58); mas si amas al Padre, amas también al Hijo. He aquí —dices— 
que amo al Padre y amo al Hijo; pero esto sólo, a Dios Padre y a Dios Hijo 
nuestro Señor Jesucristo que subió a los cielos y está sentado a la diestra 
del Padre, aquel Verbo por quien fueron hechas todas las cosas, el Verbo que 
fué hecho carne y habitó entre nosotros; esto solo amo. Mientes: pues si 
amas la cabeza, amas también los miembros; mas si no amas los miembros, 
tampoco amas la cabeza». (59) 


Todo acto, pues, de amor al prójimo —hablamos de un amor sobrena- 
tural— lleya al mismo tiempo unido esencialmente consigo un acto de amor 
a Dios, aunque esto no aparezca con frecuencia al exterior. La razón es bien 
sencilla. Amamos al prójimo en cuanto que es capaz de participar de la eter- 
na bienaventuranza. Es esto lo primero y principal que debemos desearle. 
Si esto falta no se puede hablar de caridad cristiana. 


¿Ahora bien, por esta participación de la bienaventuranza de que es capaz 
y que debemos desearle y proporcionarle, en el apostolado se pueden distin- 
guir también otros dos aspectos: esto puede ser un bien para el prójimo y 
al mismo tiempo un motivo de gloria para Dios. Ambas cosas van unidas 
y no pueden separarse; pero hay que destacar el segundo aspecto sobre el 
primero. | 


Por eso el apóstol intentará primeramente en su ministerio —para que 
su caridad sea perfecta—, no la salvación del prójimo en cuanto que es un 
bien para él; síno su salvación en cuanto que es un motivo de gloria para 
Dios. No intenta ni sola ni principalmente impedir la condenación de los 
hombres. Intenta ante todo buscar a Dios amadores en este mundo y ama- 
dores para el otro. Lo ha afirmado recientemente el Cardenal Suhard: «El 
apostolado no nace, ante todo, de la necesidad de las almas, sino del amor 
de Dios». (60) Por otra parte esto es algo sumamente claro en las vidas de 
los grandes apóstoles. 


(58) Para aclarar un poco este pasaje Migne pone en nota otras lecciones: «Mentiris. Deum sí diligis, non so- 
lum Deum diligís; sed si diligis Patrem, diligis et Filium». (Lugd. et Ven.) - «Mentirís, Si diligis, non solum Pa- 
trem diligis,.. (Lov.) 

(59) In epist. Joannis, tract. 10, c. 5, n. 3: (PL. 35,2055-2056). 

(60) SUHARD, «Le sens de Dieu. Lettre pastorale, Caréme de l'an de gráce 1948», edic. A. Lahure, Paris, 


p. 50. 
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He aquí por qué el apóstol puede encontrar en su apostolado la manera 
precisa de manifestar y ejercitar su amor para con Dios, ejercitándose en el 
amor al prójimo. No cabe, pues, la menor duda de que una actividad así 
ejercida puede contribuir constantemente al desarrollo y perfeccionamiento 
de la caridad en su alma, que es lo mismo que contribuir al desarrollo de su 
vida espiritual. 


C) EL AMBIENTE MINISTERIAL 


Pasamos ahora a exponer cómo el apostolado, aun en lo que tiene de 
humano, en lo que tiene de actividad, es una fuente de vida espiritual para 
el que lo ejerce. Antes, sin embargo, de explicarnos, vamos a exponer, para 
más exactitud, unas ligeras distinciones. 


Las obras de todo cristiano pueden ser, atendiendo a su valor santifica- 
dor, de tres clases: 


—Obras que santifican de por sí— «ex opere operato»—, como recepción 
de los Sacramentos. 


—Obras que destruyen por completo la vida de la gracia: el pecado. 


—Obras que, ni causan la santificación, como los sacramentos, ni des- 
truyen la vida de la gracia, como el pecado; pero que dicen o pueden decir 
una relación a la vida espiritual. Estas a su vez pueden ser clasificadas en 
otros tres grupos: 


1” obras, que por su naturaleza conducen a la perfección: práctica de 
los consejos evangélicos, oración, recogimiento, obras de caridad, pe- 
nitencia... 


2” obras, que por su naturaleza dificultan la vida espiritual: espectáculos, 
diversiones, etc., que, aunque moralmente buenos, hacen que el alma se 
adhiera a las cosas de la tierra, con olvido de las cosas espirituales. 

3” obras, que no dicen de por sí una relación a la vida espiritual, como 
son las mil acciones ordinarias de nuestra vida cotidiana. 


Estas dos últimas, sin embargo, pueden conducir a la perfección y ser 
objeto de merecimiento, por circunstancias extrínsecas, como cuando se 
hacen por razón de obediencia. Si les falta este requisito externo, se queda- 
rán, en orden al progreso en la vida espiritual, en acciones levemente per- 
judiciales o completamente indiferentes. 

Ahora es fácil determinar en qué medida el apostolado puede contribuir 
al progreso en la vida espiritual. 

Las actividades que tiene por objeto el ministerio apostólico no santifi- 
can —claro está— «ex opere operato». La acción nunca será sacramento, por 
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más santa que la supongamos. Pero tampoco caen en el otro extremo de la 
primera división. Caen todas en el tercer grupo. Y todas las acciones de 
este grupo dicen o pueden decir una relación favorable a la vida espiritual. 
En efecto, muchas son acciones que conducen por su misma naturaleza al 
progreso en la vida espiritual, como los innumerables actos de caridad, de 
paciencia, de sacrificio, etc., a que da lugar el ministerio. Las demás caen 
dentro de las otras subdivisiones y pueden ser una fuente de mérito por el 
fin y el motivo en que se inspiran. 


Pero no es sólo esto. Hay que tener en cuenta también el ambiente en 
que sitúa al apóstol su mismo ministerio. Un apostolado bien orientado co- 
loca con frecuencia —la mayoría de las veces— a quien lo ejerce en un am- 
biente netamente espiritual. Centra la vida del apóstol en una presencia 
de Dios inigualable. Pensemos, por ejemplo, en el ministerio sacerdotal. En 
todas sus acciones, en los ritos, en las ceremonias, en las preces que recita, 
en los Sacramentos que dispensa... el Sacerdote se va encontrando con Dios 
de una manera especialísima. 

Y no sólo el Sacerdote, ni sólo en sus funciones sacerdotales; sino tam- 
bién el laico —su cooperador— se encuentra sumido en este mismo ambien- 
te, aun en medio de actividades que no tienen una relación manifiesta con 
lo sobrenatural. La historia de cada alma que se convierte, la rebeldía de 
tantas otras como se resisten, la correspondencia de las perseverantes... 
pueden ser a cada paso una lección elocuente de sobrenaturalismo. Nada se 
escapa a la acción providente de Dios. Aun los más minuciosos aconteci- 
mientos le están sujetos. En todas partes se encuentra su mano, dirigiéndolo - 
todo. Está allí. Y como está, no es difícil darse cuenta de su presencia. (61) 

Se precisa muy poca experiencia para darse cuenta de cuanto acabamos 
de afirmar. Si «entre los pucheros anda el Señor» —como decía graciosamen- 
te Santa Teresa a sus monjas—, no se ve razón alguna para poder negar 
que ande también entre los diversos acontecimientos de una vida totalmen- 
te consagrada a su servicio; «ayudándonos —como decía también la Santa— 
en lo interior y exterior». (62) 


D) RAZONES PSICOLOGICAS 


No todo van a ser razones teológicas. No hay que echar en olvido que 
tratamos de algo que se realiza en el hombre concreto, con una psicología 


(61) Cfr. LUPI A «L'apostolato colloquio con Dio», Vita Cristiana, 18 (1949), 19-25, 
(62) Fundaciones, c. 5. núm. 8, 
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—no sabemos si amiga u hostil; acaso tenga de ambas cosas—, que por con- 
descendencia divina, queda admitida a esas obras admirables de que veni- 
mos hablando: la vida espiritual y el apostolado. Hay, pues, que contar con 


ella. 


El apostolado, debido a nuestro natural modo de ser, se convierte para 
el apóstol en una especie de aliciente de su vida espiritual. Es algo pura- 
mente experimental; pero se necesita muy poco ejercicio en las actividades 
apostólicas para caer en la cuenta de ello. 


El hecho es éste. El hombre se siente naturalmente inclinado a poner 
en práctica aquello a que quiere persuadir a los demás. Quien dice y no 
hace es un monstruo, psicológicamente considerado. Por algo es un pecado 
la hipocresía. 

En el campo de lo meramente humano es aleccionadora —y creemos po- 
drían contarse innumerables casos semejantes— la experiencia recogida por 
A. Miotto en su libro «Psicologia della Propaganda». «Como es conocido, 
en los Estados Unidos los individuos alcoholizados se reunen frecuente- 
mente en las asociaciones llamadas «Alcoholics Anonymous»: las víctimas 
del vicio se agrupan, consiguiendo una especie de catarsis por medio de la 
confesión recíproca, se sostienen en los momentos de tentación, y, sobre 
todo, acuden prontamente cuando se trata de venir en ayuda de cualquier 
individuo que se siente próximo a la crisis. Y se ha observado un hecho 
curioso. Mientras hay un solo alcoholizado que convertir, las ligas funcio- 
nan estupendamente; pero cuando la actividad a desarrollar no tiene a 
quien dirigirse, he aquí que se dan entre los miembros casos de debilidad 
y alguno que otro no tarda en caer de nuevo en el vicio». (63) 


Pasando ahora al terreno religioso, es frecuente encontrarse con Directo- 
res de asociaciones —especialmente juveniles— que encuentran en el ejer- 
cicio de un apostolado acomodado el medio más eficaz de mantenerlas flore- 
cientes. Por no mencionar más que un caso, me referiré a una frase con que 
en el «Cursillo de Cristiandad», celebrado en Madrid en julio de 1954, se ter- 
minaba una de las lecciones: «Si queréis vivir en gracia, sed apóstoles». (64) 

G. Michonneau y el P. Chéry O. P. se hacen cargo de esta experiencia 
personal, de la que nos proporcionan el siguiente testimonio explícito. «No 
es menos sabido que nosotros podemos encontrar la presencia de Dios en 
aquellos que nos rodean, y que nuestro ministerio pastoral nos proporciona 
muchas ocasiones de descubrir la obra de Dios e su persona en las almas 


(63) MIOTTO A. «Psicología della Propaganda», Firenze (1953), p. 224 
(64) Cfr. BONET A. «Formación apostólica, Un cursillo de cristiandad», Ecclesia, año 14, núm. 691, p.-401. 
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¡Cuántas veces no hemos salido de nuestro confesionario conmovidos 
hasta el fondo del alma por tal confesión o tal acto de energía! ¡Cuántas 
veces, en el decurso de nuestro ministerio, no hemos experimentado noso- 
tros mismos que la lucha por arrancar de sus malas costumbres tal joven, 
o de sacar a un hogar de una situación difícil, nos obligaba a recuperarnos 
espiritualmente y a vencernos a nosotros mismos!» (65) 


La experiencia sin embargo no es tan nueva —no podía serlo— como 
parece. Ya en el siglo XVII encontramos al P. Juan de Jesús María alegan- 
do esta misma experiencia ante los capitulares de su Orden. Había consta- 
tado que eran más observantes los religiosos ávidos de las labores misioneras, 
que los otros que no las miraban con tan buenos ojos. (66) 


E) ALGUNOS TESTIMONIOS 


Por no alargarnos demasiado, vamos a añadir a las razones aducidas unos 
testimonios solamente, que hablan en favor nuestro, 

Sea el primero el testimonio nada sospechoso de Dom Chautard, quien 
nos ofrece este sabroso párrafo tan claro como convincente: «Por consi- 
guiente, ver en las obras, consideradas en sí mismas, un obstáculo a la san- 
tificación, y afirmar que, aunque ordenadas por la voluntad. divina, contribui- 
rán a aflojar nuestra marcha hacia la perfección, no dejará de ser una injuria y 
una blasfemia proferidas contra la Sabiduría, Bondad y Providencia divinas. 


Un dilema inevitable: O bien el apostolado, bajo cualquier forma que 
se presente, siendo querido por Dios, no solamente no alterará la atmósfera 
de sólida virtud en que debe vivir un alma cuidadosa de su salvación y 
progreso espiritual, sino que, además, vendrá a constituir siempre para el 
apóstol un medio de santificación, si es ejercido dicho apostolado sin apartar- 
se de las condiciones requeridas; o bien, la persona escogida por Dios como 
cooperadora, y obligada, por tanto, a responder al llamamiento divino, ten- 
drá derecho a alegar la actividad, las dificultades y los cuidados soportados 
por amor de la obra encomendada como excusas legítimas de su negligencia 
en santificarse. 

Ahora bien; como consecuencia de la economía del plan divino Dios 
se debe a sí mismo el otorgar al apóstol por El escogido las gracias necesarias 
para realizar la unión de las ocupaciones absorbentes, no sólo con la segu- 


(65) MICHONNEAU et CHÉRY, «L'Esprit missionnaire», Paris (1950), pp. 105-106. 
(66) «Tractatus quo asseruntur missiones,..», c. 3, n. LIV, en el tomo II de sus «Opera Omnia», publicadas 


en Florencia, aa, 1771-1774. 
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ridad de la salvación, sino también con la adquisición de las virtudes exi- 
gidas para llegar a la santidad». (67) 


El Rvmo. P. A. Larraona afirma taxativamente que el apostolado debe 
ser contado entre los medios eficaces de santificación. He aquí sus pala- 
bras: «...Por fin en el artículo se dice que esta profesión de los consejos 
evangélicos en el siglo, no sólo se hace para adquirir la perfección, sino 
también para ejercer, en el mundo ciertamente, el apostolado. Por tanto ya 
desde la misma definición de los Institutos se pone —de intento evidente- 
mente— la estrecha e intrínseca unión que existe entre la completa profe- 
sión de la perfección en el siglo y el pleno ejercicio del apostolado. La razón 
por la cual se crean los Institutos (Seculares) no es sólo para promover la 
santificación de sus miembros en el siglo, lo es también el ejercicio del 
- apostolado, con tanta plenitud que parece ha de ordenarse toda la vida al 
apostolado, y el apostolado ha de ser contado entre los medios ordinarios y 
eficaces de santificación, y como tal debe ser llevado a la práctica.» (68) 


El P. Lupi a su vez, comparando acción y contemplación, escribe estas 
palabras: «La contemplación fundamenta y nutre la acción; pero a su vez 
la acción, bien entendida y realizada, nutre otencia la contemplación. 

dE y pot 


La vida interior condiciona la vida activa; pero también la actividad 
viene a cualificar, y no por fuerza a disminuir, la interioridad. 


Sin la contemplación la actividad es infecunda; pero también de la 
acción el verdadero apostolado puede obtener nuevas riquezas, y no por 
fuerza empobrecerse», (69) 


Sea, por fin, el último testimonio aducido el de Su Santidad Pio XII, 
quien hablando de los Institutos Seculares, dice: «Toda la vida de los Insti- 
tutos Seculares, consagrada a Dios por la profesión de la perfección, debe 
orientarse hacia el apostolado, el cual ha de ser ejercido perpetua y santa- 
mente, con tanta pureza de intención, con tanta unión interior con Dios, 
con tan generoso olvido y tanta abnegación de sí mismo, con tanto amor 
de las almas, que no solamente manifieste el espíritu interior que lo anima, 
sino que también lo alimente y renueve contínuamente». (70) 


(67) CHAUTARD J, B. «El alma de todo apostolado», p. 3, c. la 
(68) LARRAONA A.,, art, cit. p. 43, 

(69) LUPI A., art. cit., pp. 14-15. 

(70) Motu Proprio «Primo feliciter», AAS, 40 (1948), 285. 
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EF CONCLUSION 


La espiritualidad del apóstol puede encontrar en el mismo ejercicio de 
sus ministerios un instrumento suficiente de por sí para su pleno desarrollo. 
«Amando al prójimo —dice San Agustín egregiamente— purificas tu mirada 
para ver a Dios». (71) 

No se puede concebir, por tanto, al apóstol como un hombre que viene 
a repartir en las horas de actividad lo adquirido en las horas de recogimien- 
to. En las horas de labor también recoge. 


5. EXISTE UNA ESPIRITUALIDAD APOSTOLICA 


Cerramos este estudio, respondiendo directamente a la pregunta con 
que lo abríamos. 

Se puede hablar de una espiritualidad propia del hombre apostólico. Y 
esto por dos razones diferentes. 

En primer lugar, porque las circunstancias en que vive su vida espiri- 
tual el apóstol son de tal naturaleza que tiene que influir en ella necesaria- 
mente, dotándola de caracteres especiales. El ambiente, la actividad, el con- 
tacto con otras almas y con otras ideas van dando a su espiritualidad ma- 
tices particulares, que la hacen fácilmente distinguible de las demás espiri- 
tualidades. Son estos elementos, considerados en su conjunto, tanto o más 
importantes que cualquiera de los que han dado origen o las otras espiri- 
tualidades; hasta el punto de poder ser ésta una primera nota característica 
de aquellas. Porque toda escuela de espiritualidad es necesariamente y ante 
todo de tipo contemplativo o de tipo activo. 

En segundo lugar, se puede hablar de una espiritualidad apostólica, por- 
que ésta cuenta con medios de desarrollo propios y especiales, tomados 
precisamente de su mismo ministerio; lo que basta a constituir un tipo de 
espiritualidad. Y es ésta la razón más importante, ya que estos medios son 
los que más contribuyen a su diversificación. 

Ahora bien, si existe una espiritualidad propia del hombre apostólico, 
creemos que hay que urgir un punto, que —al menos en la práctica— se ol. 
vida con frecuencia. Hay que formar en esa espiritualidad. Hay que ali- 


(71) In Joannis Evangelium, tract. 17, c- 5, n, 8: PL. 35,1531, 
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mentar en los jóvenes con vocación apostólica una espiritualidad que los 
coloque después en su ambiente, sin estridencias ni dificultades de impor- 
tancia. Hay que orientar toda su formación espiritual hacia el apostolado. 


No caigamos en el profundo error de formar al futuro apóstol en una 
espiritualidad monástica, que, por excelente que sea, tiene siempre su am- 
biente adecuado en el monasterio. Se trata de formar hombres de una pro- 
fusa vida social —en el buen sentido de la frase—. En una palabra: hay que 
forjar no monjes, sino apóstoles. 

El desacierto en este punto es lo que explica muchas defecciones de jó- 
venes observantes, piadosos, virtuosos, en el seminario; pero cuya vida es- 
piritual, hecha a la rutina facilona de un reglamento que se vive por la 
«comunidad», se desmorona al roce de las primeras dificultades, o se siente 
ahogada en medio de las primeras preocupaciones ministeriales, que deben 
venir necesariamente. 

Hay que alentar en ellos los grandes ideales apostólicos. Hay que ejer- 
citarlos en las grandes virtudes misioneras. Hay que encauzar —no ahogar— 
los impulsos de esos espíritus jóvenes, que, por muy desorientados que 
parezcan, podrán orientarse y convertirse muchas veces en un arma de 
apostolado excelente. 

No se deben repetir con tanta frecuencia los casos todavía corrientes de 
Prefectos y Directores de Seminarios, que tienen por buenos a los que no 
saben meterse con nadie —bondad que se traduce en debilidad en los años 
de ministerio; sobre todo en circunstancias difíciles, que a todos llegan—, 
y que despiden, por «faltos de vocación», a los revoltosos —que podrían 
ser más tarde los emprendedores—, solamente por serlo. (72) 

Hay que hablarles de los peligros. Es verdad. Y hay que hablarles mu- 
cho y claro, Pero de peligros reales, concretos; no de peligros abstractos o 
imaginarios. Hablarles de ellos; pero sin agrandárselos nunca. No hay que 
pintar al león más fiero de lo que es en realidad. 

Y hay que hablarles también —y mucho— de las ventajas del apostola- 
do; de la manera teórica y práctica de servirse de él para el progreso de la” 
propia vida espiritual, 

Hay que enseñarles a que busquen en una intensa vida interior los re- 
sortes más seguros de un apostolado fecundo; pero hay que enseñarles tam- 
bién a buscar en el apostolado los resortes de una espiritualidad robusta. 


(72) Cfr, VACA C. «Guía de almas», Avila (1949) 2, pp. 111-112. SELLMAIR J. «El Sacerdote en el mundo», 
trad, española de E. Díez, O. S. B., edic, FAX, Madrid (1943), c. 4, pp. 58-59, 
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Hay que enseñarles a orar; pero hay que enseñarles a hacer una conti- 
nua oración de su apostolado. 


Hay que inculcarles el sacrificio y la mortificación; pero hay que decir- 
les también que la mejor mortificación la encontrarán siempre en el ejercicio 
del ministerio apostólico. 

Eso sí: precaverlos siempre contra el naturalismo en el apostolado. Que 
no puedan nunca llamarse a engaño. Que sepan que el apostolado es eso y 
más; pero sólo cuando y mientras es una obra de celo, de amor...: una obra 
sobrenatural. 


P. José M. Mesa C. M. F. 


LOS EXTASIS DE SANTA MARIA 
MAGDALENA DE' PAZZI () 


Lo más impresionante en la vida de Santa María Magdalena de Pazzi 
(1566-1607), al presentarla al ojo moderno como figura inimitable y des- 
concertante, son sus éxtasis continuos y espectaculares que le hicieron trans- 
currir gran parte de su peregrinación terrena fuera de la tierra. 


Una copiosa documentación, casi totalmente inédita y toda ella de pri- 
merísima mano, nos permite seguir hasta el último detalle el nacimiento y 
el desarrollo de tales éxtasis. El presente trabajo quiere ofrecer, basado en 
tan rica documentación, un fiel cuadro descriptivo de uno de los raros casos 
de auténtica experiencia mística de que se tengan relaciones inmediatas, 
detalladas, completas y absolutamente garantizadas. No es intención nuestra 
por ahora sino el presentar una descripción sumaria de los mismos, teniendo 


(*) Este estudio es resumen de una parte de la tesis doctoral defendida por el autor en la Facultad Teológica 
de los Carmelitas Descalzos de Roma el año pasado. Tesis elaborada toda ella sobre las fuentes inéditas que a con- 
tinuación se reseñarán. Dado el carácter positivo y abundoso en referencias de este estudio y la composición en 
italiano antiguo de todas ellas, pensando en un buen sector de nuestros lectores hemos creido grato el presentar 
dichos textos traducidos al castellano, conservando sin embargo idéntica la cita interna inherente. Tales citas se 
verifican por tanto en el texto italiano correspondiente al de cuya traducción se ofrece. De tal traducción hemos 
prescindido en la presentación de las notas al pie de página. 

La expresión un poco incorrecta y espontánea que acaso perciba el lector en algunos de los testimonios tradu- 
cidos la hemos dejado conscientemente en el intento de reflejar de algún modo idénticos fenómenos advertidos en 
los originales. (N. de la R.) d 


Vol. 15 (1956 Revisra De EspIrrruaLipaD, págs. 184-198 
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como tenemos el propósito de examinarlos más detalladamente desde un 
punto de vista psicoteológico en investigaciones ulteriores (1). 


DE LA MEDITACION A LOS EXTASIS 


Es necesario advertir cuanto antes que los éxtasis de S. María Magda- 
lena aparecen claramente en la documentación referida como fruto de un 
trabajo personal de oración y renuncia, con la suposición, claro está, de una 
continua, particular y extraordinaria intervención divina. Sor Evangelista 
del Giocondo (1534-1625), la religiosa que con insuperable acierto dirigió 
a la Santa desde su entrada en el Carmelo hasta su muerte, atestigua en los 
Procesos de Beatificación que «desde la edad de 6 67 años era muy dada 
a la oración y [.......] se deleitaba mucho en la soledad y el silencio» 
(P. 1, 95). Y por la misma santa supo «cómo había aprendido a orar de pe- 
queña, con fatiga, aflicciones y humillaciones internas y con perseverar en 
llanto en ellas, aun cuando no sintiese gusto, y [que] no sólo [se ponía a 
orar] para leer puntos curiosos o a modo de especulación» (l. c., p. 96). 


Siendo ya religiosa, habiéndole preguntado un día una íntima conno- 
vicia suya, Sor María Pacífica del Tovaglia (1566-1627), «cómo se las arre- 
slaba para hacer oración mental» cuando era todavía niña, respondió que 
seguía las enseñanzas de su Confesor que se resumían en los puntos si- 
guientes: «que leyese al P. Gaspar Loarte (2), y después, puesta de rodillas, 


(1) La documentación a que aludímos es la siguiente: 

a) Los cinco volúmenes manuscritos que contienen los éxtasis y que citamos para mayor comodidad 
con números romanos siguiendo el orden cronológico en que fueron escritos: 1-Libro de” quaranta 
giorni, U-Libro de” colloqui, W-Libro delle revelatione.e intelligentie, IV-Libro della probatione, V-Libro 
della renovatione della Chiesa. El segundo número indica la página. 

b) Los Processi, contenidos asimismo en cinco volúmenes que citaremos con números romanos mien- 
tras las páginas lo serán a su vez con números árabes, siempre precedidos ambos de la letra P. 

c) Una breve Relazione inédita de la infancia de la Santa, conservada en el archivo de las Carmelitas 
de Florencia que será citado.con la letra R. y 

Hemos obrado con máxima libertad en el puntuar y dividir los periodos, dada la puntuación y división arbitraria 
e irregular de los manuscritos. Todo cuanto se ha añadido para aclarar el sentido va entre paréntesis cuadrados [ ]. 

(2) El libro del P. Loarte, usado por la Santa de jovencita, se conserva todavía —2 ejemplares— en su Mo- 
nasterio. El frontispicio del primer ejemplar lleva el siguiente texto: Instrutione / et avertimenti, per meditare | la pas- 
sione | di Christo nostro Reden | tore; con alcune Meditatio [ ni intorno ad essa J Raccolte per lo R. P. Gaspare Loarte | dot- 
tor theologo della Com | pagnia dí Gesú [....] in Roma / MDLXXT. Al otro ejemplar, impreso en Venecia el año si- 
guiente, se han añadido los siguientes opúsculos: Dell'obbligo ] ch'avemo di servire | N. $. per li benefici | ricevuti / 
cavato dalla | guida de” peccatori del R. P. | fra Luigi | di Granata [....] lin Macerata [....] M. D. L. XXVI; Medita- 
tione | per incamminar uno l a far oratione | mentale / cavata dal libro 1 del conforto degli afflitti del I R. P. Gaspar Loarte 
[...] lin Macerata [....] M. D. L. XXVII. En estos libros —dice una nota manuscrita al principio— María Magda- 


lena fundamentó desde niña su santidad. 
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dijese la antífona: «Veni Sancte Spiritus» y el «Confiteor» y luego que 
[me] pusiese a pensar en lo que había leido por espacio de media hora. Y 
me decía al comunicarme esto —añade Sor María Pacífica—: yo me ponía 
allí, sabiendo que debía pensar en lo que había leido y dejaba obrar a Dios 
y El por su misericordia me daba lo que le placía» (R. 9). A la pregunta de 
«si sentía dificultades en el hacer oración» respondió «que alguna vez Jesús 
no se dejaba encontrar, sino que quería que se fatigase y aprendiese a con- 
formarse con su voluntad; entonces —dice— procuraba como fuese conti- 
nuar y perseverar, porque la continua oración es de gran provecho» (R. 11). 
Todavía en relación con lo dicho, recuerda Sor María Pacífica cómo una vez 
sus familiares, después de haberla buscado inútilmente durante mucho 
tiempo, finalmente «la encontraron detrás de una cama que hacía oración 
y que estaba firme y quieta de [tal] modo que no veía ni oía nada de este 
mundo». Y acaba anotando: «como ocurrió esta vez tal se puede pensar su- 
cediese otras muchas» (l. c.). 


Su actitud de persona absorta y abstraida de las cosas de la tierra ya fué 
echada de ver por las monjas de S. Giovannino de' Cavalieri di Malta, donde 
estuvo como educanda en un primer periodo de casi cuatro años (1574- 
1578) y en un segundo (a partir del 16 de Marzo de 1580) de casi dieciocho 
meses ininterrumpidos. Por un «Libro di memorie del Monastero di S. 
Giovannino», conservado ms. en el Archivo de Estado de Florencia (3) sabe- 
mos que mientras rezaba «estaba de tal modo quieta que no se le veía mo- 
verse un tanto, ni parpadear siquiera» (p. 144) y que muchas veces las 
monjas «la vieron en oración en el coro con el rostro tan bermejo y los ojos 
tan resplandecientes que parecían dos estrellas» (143). Frente a tanta mo- 
destia y devoción quedaban como fascinadas y «no podían quitar los ojos 


de mirarla» (p. 144). 


Todo su esfuerzo personal de renuncia interior y de penitencias corpo- 
rales, numerosas y sorprendentes en una niña, iba dirigido, como la misma 
Santa confió a Sor María Pacífica, «a prepararse mejor para la oración y 


unión con Dios» (P. 1, 213). 


Estamos, pues, ante un caso claro y bellísimo en que la continua bús- 
queda de Dios por medio del ejercicio de la meditación y de la renuncia 
irá a acabar en los éxtasis más sublimes y espectaculares. La Madre Evan- 
gelista nos lo hace notar expresamente: «de estas meditaciones —dice— fué 
elevada por Dios a contemplaciones altísimas, éxtasis y noticias de su Di- 


vina Majestad» (P. 1, 96). 


(3) Corporazioni religiose soppresse, n. 113, fila 60. 
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Ya se verificarían fenómenos extraordinarios en la Santa cuando aún 
estaba en el mundo. De dos tenemos seguro testimonio. Se trata de «exce- 
sos de amor» (4). Uno de ellos le ocurrió a la edad de doce años, el día del 
Apóstol S. Andrés de 1578. Su madre, «madonna» María, «creía al princi- 
pio que se trataba de algún accidente físico ya que no podía respirar ni 
encontrar descanso [.......] y no sabiendo de qué se trataba le puso algunos 
remedios, hasta que finalmente echó de ver que no era mal corporal» 
(P. 1, 99). La Santa misma, en un éxtasis tenido en el mes de Septiembre 
de 1598, que, dicho sea de paso, no recogen los «Originales», aunque se 
contenga repetidamente en los Procesos (1. c.), confirmó que se había tra- 
tado de un «exceso de amor». 

Por otro éxtasis acaecido en la fiesta de la Ascensión de 1592, sabemos 
con certeza que le acaeció un segundo fenómeno semejante el mismo día 
de la Ascensión de 1580, cuando era aún educanda en el Monasterio de 
S. Giovannino. Fué una noticia extraordinaria de la grandeza de Dios y de 


su gracia «acompañada de júbilo y alegría tan grandes que se veía forzada 
a gritar y clamar a grandes voces al Señor» (R. 23). Un halo divino y sobre- 
natural envolvía su persona aún después del rapto como lo atestiguan las 
monjas de S. Giovannino a cuyos ojos aparecía más que como creatura hu- 
mana, como un «angel del Paraiso». 


. Los mss., relatando los éxtasis del 1592 (IV, 709-714), hacen referencia 
a tal hecho, veladamente es cierto, limitándose a esta simple expresión: 
«como ya otra vez» (IV, 710). 

Pero es con su entrada en el Carmelo con la que tienen comienzo la 
serie de los grandes éxtasis, en gran parte observados detalladamente y 
fielmente descritos por un grupo de religiosas. La Santa, como es obvio, una 
vez en el convento, pudo ser controlada con gran facilidad. 


(4) Los «eccessi d'amore» se diferencian de los éxtasis en la terminología de los mss. porque mientras en es- 
tos la Santa no ve ni oye cosa alguna y generalmente se queda inmóvil (si se mueve los movimientos no tienen la 
energía que tienen los ejercidos durante los «excesos de amor»), en aquellos, por el contrario, responde a las pre- 
guntas que se le hacen (no hay por lo mismo alienación propia de los sentidos) y sobre todo no encuentra quietud 
ní descanso, apareciendo en continua agitación. De uno de estos «excesos de amor» y de sus efectos nos da Sor 
María Pacífica la siguiente impresionante descripción: «...correndo per il monasterio, con un crocifisso in mano, 
si lamentava che Dio et il suo amore non fussi conosciuto ne amato et incitava le anime ad amarlo. Tal'hora, ris- 
contrando le monache, le pigliava per mano et domandava loro se amavano questo Amore. Sonava le campane e 
i campanuzzi, chiamando anime che venissero ad amare Dio; et considerando quanto poco gli era amato, diceva: 
vieni tutto ín me, o Amore, se non trovi dove posarti! Et talvolta, sopraffatta dall'abbondanza di questo amore: 
non posso pid tanto amore, esclamava, ritienlo in Te. Non poteva, ancor nel mezzo dell'inverno, tenere imbustí 
di lana, per l' incendio d'amore che haveva nel suo petto et era sforzata a stare sfibbiata. Et una volta ín particu- 
lare, che fu il giorno dí S. Croce dell'anno 1598, ebbe uno di questi eccessi nel quale, dopo haver fatto e detto le 
predette cose, bevve gran quantitá dí acqua fresca et si bagno il volto et le braccia et se ne versó in seno et era 
tanta la flamma che haveva nel suo petto che pavera ancor nell'esterno che si consumassí et ardessi d'amore» 


(P. 1, 266; cfr. 10, 219). 
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LOS PRIMEROS GRANDES EXTASIS 


Una extraña enfermedad que atormentó a la Santa al terminar su novi: 
ciado y que «no pudo ser conocida por los médicos a pesar de decir que la 
habían estudiado mucho» (P. I, 104) abre el camino de los éxtasis. Posee- 
mos una precisa y particularizada relación de esta enfermedad, relación que 

se titula: «Della sanitá di suor Maria Mag [dalena], figlia di Camillo de' Pazzi, 
monaca del nostro Mon [astero] di S. Maria degli Angeli presso a S. Friano, 
quest' anno 1584» y que sigue paso a paso el curso de dicha enfermedad 
hasta su milagrosa curación atribuida a la intercesión de la Beata María 


Bagnesi (1514-1577). 


He aquí los pasos más salientes de esta relación: «A principios de Mar- 
zo le vino una gran pena [.......] que la oprimía tan grandemente en la parte 
del corazón que parecía quererle hacer reventar y que nos movía a todas a 
compasión. Le atacó cuando estaba a la mesa en el refectorio y le vino un 
acceso de tos tan grande que parecía íbasele a romper la vena del pecho 
Li ], le entró un temblor grandísimo, con gran fiebre y ahogo |[.......]. 
La tos era tan violenta que alguna vez parecía se le iba a partir el pecho 
[.......]. Como aseguró el médico, parecía un milagro no se le rompiese la 
vena y arrojase gran cantidad de sangre que tan impetuosa era la vehemen- 
cia de la tos y de las sacudidas y gritos que la provocaban al vómito [.......]. 
De dichos accidentes tenía dos y tres y hasta cuatro y cinco en el espacio 
de una hora. Siempre, de día y noche, estaba sentada en el lecho [.......] sin 
poder recostarse un punto, que le parecía iba a reventar. El 20 de Mayo 
del año 1584 comenzó a venirle otro acceso; por la mañana y por la tarde, 
después de las comidas, siempre que había tomado algo, empezaba a expe- 
rimentar una cierta angustia hasta parecer le faltaban las fuerzas [.......] lo 
mismo que hace uno que comience a desfallecer». Sigue aun la relación na- 
rrando múltiples e inútiles intervenciones de los médicos más famosos de 
la Toscana. 


En situación tan humanamente desesperada, le fué permitido hacer la 
profesión religiosa, insistentemente implorada, el 27 de Mayo de dicho año. 


Acabada la ceremonia, la neoprofesa pidió que la dejasen sola. Las reli- 
giosas enfermeras, después de haber esperado alrededor de una hora, mara- 
villadas de no sentirla toser como de ordinario, entraron despacio en su cel. 
da; acercándose al lecho, abrieron las cortinas y la encontraron apoyada so- 
bre el costado izquierdo, con las manos juntas y los ojos fijos en un Crucifijo 
que pendía de la pared, fuera de sí, inmóvil. Maravilladas y conmovidas, 
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corrieron a llamar a la Madre Priora y a la Maestra de novicias y luego al 
resto de las monjas, sin que la Extática se diese cuenta de nada. Todas que- 
daron un poco sorprendidas al verla «tan llena, fresca y roja como una rosa 
y con los ojos maravillosamente bellos», mientras que hasta entonces a cau- 
sa de sus males había estado «pálida, extenuada y macilenta» (P. 1, 103). 
Pasadas dos horas volvió en sí del éxtasis y fué atacada por la sólita fiebre, 
dolores y tos, volviendo al semblante macilento y fláccido de antes. Este 
espectáculo se repitió durante cuarenta días consecutivos: todas las mañanas, 
estando en cama, apenas recibía el Ssmo. Sacramento se quedaba unas dos 
horas —«alguna vez llegaba a tres» (I, 240)— absorta en Dios. 


Además de los éxtasis tenidos tras la Comunión, y a veces durante el 
día, «tenía, después de vísperas, muchos excesos de amor divino» (P. 1, 106, 
219), en los que, a diferencia de los raptos de por la mañana, en que per- 
manecía inmóvil e insensible a todo suceso externo, veía y oía, respondien- 
do a las preguntas que se le dirigían. Aunque debilísima y consumida por 
el dolor, en tales momentos, «por la vehemencia y fuerza del amor que Dios 
le comunicaba, saltaba velozmente del lecho e iba por su celda gritando con 
un crucifijo en la mano» (P. I, 106). 


Acabados los cuarenta días, aun no registrándose más los éxtasis de un 
modo regular y cuotidiano, sin embargo posteriormente fueron todavía fre- 
cuentes —los mss. dicen «innumerables» (P. I, 290,174,372, etc)— y desde 
luego más maravillosos. 


Dios la arrebata en los lugares y actitudes más curiosas: «mientras dobla 
la servilleta en la mesa» (IV, 135), mientras recita el Oficio Divino quedán- 
dose «sentada con el salterio abierto en las manos, y las manos sobre las 
rodillas, que parecía ni más ni menos una Virgen María» (II, 490; 807;-III, 
201); apoyada en un palo (II, 296); otra vez en el Oficio Divino, teniendo 
el breviario en una mano y en la otra una estatua bastante pesada de la 
Virgen (IV, 143, 170); mientras se despoja del hábito (II, 7,208), cuando 
toca el agua (P. I, 660), agarrada con una mano a un respaldo del coro 
(IL, 202). Tiene un rapto de improviso mientras habla con la Madre Maestra 
quedándose sentada con los ojos abiertos y quietos «sin pestañear un tanto, 
teniéndolos fijos con cara y boca alegres hasta parecer que reía; y en tal 
estado se estuvo toda la noche» (II, 232). Muchas veces fué encontrada en 
éxtasis arrodillada sobre el lecho (II, 104, 129, 244, 248, etc.). Una vez «se 
quedó en rapto con las manos en un balde con paños que lavaba y se estu- 
vo inmóvil casi hora y media, siempre del mismo modo, con los ojos abier- 
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tos y quieta como una muerta» (11,57) (5). «Mientras hacía el par o barría» 
(P. 1, 174); «una vez con el pan y el cuchillo en la mano» (P. I, 980), otras 
veces «con el bocado en la boca y el vaso para beber en el aire, teniendo 
suspendida la mano junto a la boca por buen espacio de tiempo» (P. 1, 481, 
74). Normalmente le ocurrían tales éxtasis durante la S. Comunión o con 
ocasión de tomas de hábito o profesiones (P. I, 1060; IL, 241). Para hacerla 
salir de sí le bastaba «oir hablar una palabra de Dios o ver alguna obra suya 
por pequeña y natural que fuese» (P. I, 174). Las monjas, especialmente 
las novicias y las jóvenes, abusaron de esta debilidad de la Santa. Refiere 
una de ellas: «deseando yo gozar de su presencia en tales arrebatos acos- 
tumbraba a veces a hablar de temas que la transportaban al éxtasis y a la 


contemplación» (P. I, 1060). 


Parece que sufría arrobamientos incluso durante el sueño. Sabemos que 
«en lo mejor de la noche comenzaba a hablar altamente de cosas divinas» 
(P. I, 1061, 1183). Las novicias, que dormían en la misma estancia, se le- 
vantaban y amontonaban alrededor de su cama para poder oir mejor «las 
hermosísimas cosas de Dios» que decía (l. c.) 


Hacia el fin de su vida y a causa de sus continuas insistencias ante el 
Señor «para que no le diese más arrobamientos y la privase de todo gusto 
y consuelo y la dejase sufrir en desnudez» (P. I, 103; II, 342), los éxtasis se 
hicieron cada vez más raros. Con el del 24 de Junio de 1604, que transcu- 
rrió totalmente en éxtasis, estos cesaron completamente y la Santa cayó en 
la más absoluta y total aridez espiritual, acompañada de agudos dolores 
físicos, «grande y continuo el de cabeza —puntualizan los Procesos —|......); 
el dolor de dientes la atormentó casi continuamente dia y noche durante 


dos años» (P. 1, 457). 


EL COMIENZO DE LOS EXTASIS 


Si es sorprendente el número de los éxtasis no lo es menos el modo con 
que solían acaecer, 


(5) Es célebre el hecho ocurrido durante un invierno rigidísimo: caida en éxtasis, * mientras lavaba, 
por el gran frío que hacía «se gli diacciorno le mani nell'acqua et fu necessario per sdiacciargliene pigliare dell'ac- 
qua calda» (P. I, 690). 

(6) Estas pausas se anotan en los mss. mediante espacios libres entre una y otra palabra llenos con una línea. 
Las amanuenses nos advierten el significado de tal signo al transcribir los éxtasis: «lasseremo lo spatio dall'una 
all'altra [parola], perche si vegga quando stava cheta e quando ricominciava» (II, 232, 583; IV, 528). 
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La Santa se sentía como cautivada por Dios en el interior de sí misma 
más «que el hierro por el imán» (1,217) y con una presión e insistencia 
tales que no podía resistir el misterioso impulso. «Siento —dice— una cierta 
atracción de Dios en mi misma; no sé ni adónde ni a qué cosa quiere con- 
ducirme. Me sucede frecuentemente que siento este movimiento interior sin 
saber qué sea ni qué quiera decir» (11,333; 1V,381). 

Si estaba hablando experimentaba una gran dificultad para «separar 
las palabras» (II, 451), que se hacían cada vez más raras y menos vibrantes 
hasta desaparecer totalmente: le ocurría un poco lo que sucede al que trata 
de hablar en los primeros momentos de despertarse. La atracción divina 
iba acompañada de una invitación persuasiva e interior: los mss. dicen que 
frecuentemente caía en éxtasis «por vía de llamamiento» (II, 466, 737, 762, 
912; II, 11, etc). Si alguna vez intentaba resistir a la llamada divina era 
arrojada de bruces a tierra con gran fuerza «a modo de saludo [obligado y 
reverente], desplomándose con gran ruido, pero sin causarse daño alguno», 
y así se quedaba a veces por espacio de varias horas (1V,53; IL, 877, 879), 

En general, al principio del arrobamiento, se quedaba por algún tiempo 
«con los ojos en tierra» (II, 499), inmóvil como una muerta. Después, su 
rostro, ordinariamente delgado, pálido y macilento por las continuas peni- 
tencias y largas enfermedades, tomaba el color de la rosa, fresco y encendi- 
do, con colores que parecían hechos de «leche y sangre» (11,619; P. 1,418). 
Los ojos se le volvían brillantes y «esplendorosos como dos lúcidas estrellas» 
(11,619), y quedaban generalmente «elevados y fijos en lo alto» (P. I, 182; 
II, 759) como si fuesen tras una visión imprecisa y paradisiaca. 

Su persona se rodeaba de «tal majestad, gracia y esplendor» que sus 
Hermanas no se cansaban de mirarla (P. I, 298). Era, en una palabra, im- 
presión común, que no parecía «criatura humana sino ángel venido del cie- 


lo» (IL, 698; II, 32; P. 1, 381). 


CONTEMPLANDO LOS MISTERIOS GLORIOSOS Y DOLOROSOS 


En la dulce contemplación de Dios y de sus misterios aparecía «alegre, 
jovial y festiva» (P. I, 182), con una «sonrisa de paraiso» (1. c.) en los labios. 
Algunas veces quedaba de tal modo inflamada que se veía obligada a mani- 
festar con el tono de la voz y con gestos externos la violencia «de la llama 
de amor divino» que ardía en su interior (P. 1, 183). 

Cuando por el contrario contemplaba misterios de dolor como la Pasión 
del Señor o la ingratitud de los hombres, las penas del purgatorio o del in- 
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fierno, etc., se ponía «triste, afligida y temblorosa», emitiendo «palabras de 
lamento y compasión» (l. c.) y hasta «gritos, rugidos [sic] que habrían mo- 
vido a compasión a las mismas piedras» (II, 394). En estos éxtasis sudaba, 
lloraba, se acongojaba, suspiraba, revivía las penas de Jesús internamente y 
las reproducía exteriormente. Se le vieron «caer gruesas gotas de sudor ros- 
tro abajo y lágrimas de los ojos, con [......] agobio tan grande que —testimo- 
nian las religiosas presentes— nos infundía miedo» (II, 275). En momentos 
de particular angustia arrojaba baba por la boca y su cuerpo se retorcía e 
hinchaba de tal modo que —continúan asegurando las monjas— «tuvimos 
que desabrocharla y no sintió nada: hacía lo mismo que uno que muere» 
(l. c.). A veces su dolor era tan intenso y agobiador que se le cerraba la gar- 


ganta, impidiéndole «decir palabra» (Il, 384). 


EL FENOMENO DE LAS PALABRAS 


Con frecuencia, fuese por el excesivo amor o por los grandes dolores que 
experimentaba (1, 25; P. I, 183), se veía obligada a hablar, diciendo con pa- 
labras «lo que Dios le hacía entender» (P. 1, 297). «Se me presentan de re- 
pente en la mente —manifiesta a las religiosas— muchas cosas, y termino 
por expresar con la boca lo que más atrae y mueve mi afecto, [.......] [sin 
que] en aquel momento sepa ni entender, ni hablar, ni hacer otra cosa» 
(7 052) 

De este modo «explicaba altísimas noticias y conceptos de las cosas es- 
pirituales y divinas con gran señorío y con doctas y hermosas palabras, 
daba bellísimas explicaciones y sentidos a varios lugares y sentencias de la 
S. Escritura e hilaba con gracia singular sus razonamientos, uniendo el fin 
con el principio como si hubiese sido un predicador de valía y experiencia 
(P. 1, 297). El dominio que demostraba tener de la S. Escritura, así como las 
sublimes consideraciones que sobre ella hacía, sorprendentes en una mu- 
chacha inculta y casi analfabeta, fueron fuente de maravilla para las demás 
religiosas (IL, 111). 

Su estupor aumentaba aún más cuando adornaba sus palabras con frases 
y enteros periodos latinos, «sin haber aprendido nunca la lengua latina» 
(P. 1, 183). Es más, sabía leer tan mal que las monjas «tuvieron que ense- 
ñarle» (P. 1, 297), mientras, por el contrario, cuando estaba en éxtasis «pa- 
recía que sabía gramática como un doctor» (II, 298). 


Muchas veces hablaba despacio y con pausas. Algunas bajo, otras «con 
voz sonora y muy fuerte, [aun] teniendo [por naturaleza] poca voz» (P. I, 
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753), y con vehemencia de espíritu y de palabra, sobre todo cuando estaba 
inflamada por algún toque de amor extraordinario. 


Su hablar adquiría además un tono y un color particular tanto en los 
coloquios dulcísimos que mantenía con las Divinas Personas como en las 
violentas y cerradas discusiones que entablaba con los demonios. «Cuando 
hablaba en nombre del Padre Eterno —anota la M. Evangelista que tuvo la 
fortuna de escucharla— sacaba una voz llena, un hablar majestuoso y grave, 
y daba tal énfasis a sus palabras que es imposible hacerlo entender a quien 
no lo haya percibido con los propios oidos; cuando hablaba en nombre del 
Verbo o del Espíritu Santo sacaba voz más dulce, llena no obstante de mo- 
destia y gravedad; y así cambiaba la voz según los sujetos que en ella habla- 
ban. Cuando hablaba en nombre propio hablaba de modo tan humilde y ren- 
dido que parecía quererse aniquilar, y era cosa admirable el oir tal diversidad 
de voces en tan breve instante» (P. I, 183). «Producía estupor el oirla», ase- 
guran las otras Hermanas (II, 641, 835). 


Igualmente maravillosas, acompañadas de encendidas discusiones, a ve- 
ces de sabor dantesco, eran sus conversaciones con los demonios (7). 


EL FENOMENO DE LOS MOVIMIENTOS 


Sus palabras reciben una luz particular de las diversas actitudes externas 
tenidas en el discurso del fenómeno extático. Entre unas y otras existe una 


relación. 

En general, en sus éxtasis, en los que transcurría horas y horas inmóvil, 
sin pestañear, quedaba en el silencio más profundo. Parecía como petrifica- 
da en una absoluta inmobilidad en que «era imposible moverle siquiera un 
dedo» (IV, 78) (8). No se habría movido ni aún cuando hubiese sido «que- 
mada, [que] tan unida estaba con el Amor y distraída de lo sensible» (I, 


218). 


Por el contrario, cuando era «movida por su Espíritu» (II, 382), es decir, 


(7) Cfr. Rivista di Vita Spirituale, 6 (1952) 385-387, 

(8) Con este motivo el P. Virgilio Cepari S. J. (1565-1631), confesor y biógrafo de la Santa, recuerda que dos 
religiosas —«una era giovane et gagliarda et si chiamava s. M. Pacifica e l'altra era di tempo et priora et si chia- 
mava s. Vangelista del Giocondo, ma era [pure] gagliarda»— intentaron una vez, estando él presente, cambiarle la 
postura adoptada al principio del éxtasis; pero todo fué inútil. Aunque pusieron en ello todas sus fuerzas «non 
potettono ponto moverla» (P. III, apéndice f. 29). Cuando salió del éxtasis sentía dolor en las partes en que le ha- 


bían hecho violencia (P. I, 182). 
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«por su visión» (IL, 365), iba de aquí para allá con agilidad, gracia y veloci- 
dad sorprendentes: parecía el viento» (IV, 704). Era difícil «poder seguirla» 
(HL, 374, 382). Parecía no tocar tierra, caminaba con la máxima seguridad 
«por lugares peligrosos sin sostén ni apoyo alguno [......], iba de una habi- 
tación a otra, subía y bajaba las escaleras sin tropezar ni tocar nada» (P. I, 


184). 


Gestos y movimientos maravillosos, a veces extraños e impresionantes, 
acompañaban las palabras de la Extática. «Ora postrábase por tierra a modo 
de saludo —atestigua la M. Evangelista— adorando el trono de la Ssma. Tri- 
nidad, ora se paraba en pie y miraba al cielo tan fijamente que parecía que 
iba a desprenderse de la tierra; ya por la alegría que experimentaba con las 
cosas espirituales y divinas, danzaba y saltaba con una ligereza que parecía 
espíritu celeste; ya, sonriendo, decía alguna palabra; ya con un alargar de 
oidos en modo gracioso demostraba oir y entender armonías divinas y can- 
tos del Paraíso. Otras muchas maravillas imposibles de explicar y de enten- 
der a quienes no las vió ni estuvo a ellas presente, ví en ella en estos sus 


raptos» (P. 1, 184; 296-299). 


Causaba impresión especial cuando revivía la tragedia del Calvario, cuya 
representación al vivo ofrece cuadros dramáticos que constituyen buena 
parte de los mss. La estupefacción de quienes la contemplaban puede com- 
prenderse. «Se le veía sufrir —refieren con su ordinaria sencillez y esponta- 
neidad— una pena como de quien está en agonía, sudaba su rostro y se re- 
torcía toda como quien padece dolores de muerte [.......]; se arrojó a tierra; 
se golpeaba aquí y allá, su cuerpo se puso en forma de arco hasta parecer 
que iba a morir de espasmo; y ciertamente parecía que sufría las penas del 
infierno [...] Después, enderezándose de rodillas, se contorsionaba toda tem- 
blando grandemente [.......] Parecía deshacerse [.....] Confieso —concluye la 
amanuense— que dudé si no habría muerto» (II, 803, 806, 397). 


Así reprodujo la Crucifixión del Señor: «se puso de pie e hizo ademán 
de ser despojada; después se extendió en el suelo [......] y luego dió a en- 
tender que le atravesaban los pies, golpeándolos fuertemente contra la tie- 
rra... sacudiendo toda su persona, [y] dando un gran suspiro y extertor in- 
terior. Lo mismo hizo con la mano izquierda y con la derecha [......]; veían- 
se en ella desunirse los nervios, volverse cual leño árido y seco. Y cuando 
hubo estado así en tierra casi un cuarto de hora, se levantó y se apoyó en 
la pared con los brazos en cruz y los pies [como] enclavados. Estuvo en 
esta postura dos horas [.....] durante las cuales no dijo nada, excepto las 
siete palabras que Jesús dijo en la cruz mediando gran espacio entre una y 
otra...» (IV, 524-525). Terminado el éxtasis reveló a algunas religiosas que 
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había participado en los dolores y tormentos de Jesús «tanto cuanto podía 


soportar su fragilidad» (IV, 507). 


Las visiones en una gran mayoría no tenían sin embargo las caracterís- 
ticas espasmódicas anotadas y muchas veces ni siquiera ofrecían señales ex- 
ternas de relieve. En general no impedían a la Santa atender a sus deberes 
ordinarios. En éxtasis, de hecho, llamaba a sus Hermanas a primera hora 
del alba (IV, 704); en éxtasis cosía, pintaba y hacía «otros ejercicios, todo 
con suma maestría y perfectamente cómo si hubiese luz natural» (P. I, 198) 
(10). Es más: tales trabajos le salían más completos y precisos de los hechos 
«fuera del rapto» (P. I, 730). En los ejercicios fatigosos demostraba una 
fuerza enorme y extraordinaria incluso para un hombre robusto (IL, 768). 


Además los éxtasis, aun cuando algunos durasen días y hasta semanas 
enteras, interrumpidos sólo por brevísimos intervalos «para las necesidades 
corporales» (Il, 763), en general no repercutían en su físico (II, 241). Así 
sucedió una vez que después de muchas horas de arrobo nocturno —narran 
las amanuenses— «se fué al coro con las monjas y rezó los maitines, que 
fueron largos porque se cantaron bastantes cosas, sin demostrar sueño ni 
cansancio alguno; es más, se ponía en pie, de rodillas y sentada según la 
necesidad con tal velocidad y ligereza que parecía un pájaro» (II, 241). Sin 
embargo, alguna vez, en especial tras la representación de la Pasión del Se- 
ñor, «se resentía de los raptos [teniendo el] cuerpo muy cansado y que- 


brantado» (II, 381, 526). 


MAS ALLA DE LA TIERRA 


Una cosa advertida continuamente por las monjas es que la Extática se 
portaba como si estuviese lejana, como fuera del tiempo y del espacio. 


Ella misma nos lo hace notar (cfr. v. gr. 1, 167): dice que está «en el cielo 


(IV, apéndice: éxtasis del 24 de Septiembre de 1600), y al hablar de suce- 


(9) Ha quedado memoria de un baile espectacular que tuvo: «fece un bellissimo ballo che tutte le sorelle re- 
stavano meravigliate et duró in questo ballo dua hore et era tanto bello che pareva un angelo di paradiso [....] bal- 
lava e cantava soavemente [....] haveva il viso che pareva non di creatura terrena ma di angelo beato» (P. 1, 608, 
684, 472). Este baile maravilloso «uno di quelli del Paradiso», está descrito detalladamente en II, 69% ss. 

(10) Queriendo las monjas comprobar si verdaderamente se servía de la luz natural, cerraban las ventanas de 
la habitación en que se encontraba y le vendaban los ojos, pero no obstante «seguitava di lavorare come prima» 
(P. 1, 198). Se conservan todavía algunas pinturas suyas hechas mientras estaba extasiada en la oscuridad y «velati 
gli occhi» (L. c.), trabajos más bien vulgares y sin particular relieve artístico, 
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sos humanos repite en diversas ocasiones: «allá abajo en el mundo» (IV, 
272, 670; II, 235, 806). 

No oía ni veía cosa alguna de la tierra aunque tuviera los ojos abiertos 
(L, 218); cuando quería hablar con alguna religiosa que estuviese junto a 
ella gritaba en voz alta «como si fuese una persona [que estuviese] muy le- 
jos, mientras murmuraba para sí: está tan lejos que no me oye» (P. 1, 184). 
Y si sucedía a su vez que ésta le respondía en idéntico tono muchas veces 
la Santa no llegaba a percibir absolutamente nada, pero «algunas sí, según 
estuviese más o menos abstraida» (1. c; I, 218; IV, 548; II, 421). Cuando, 
sin embargo, eran los Superiores quienes la llamaban, oía la mayor parte 
de las veces; ciertamente siempre que le mandaban por obediencia, aun 
cuando le expresasen su mandato con la voz más baja y natural, y siempre 
para secundar sus deseos (11). 

La casi absoluta suspensión de los sentidos de sus normales funciones 
que aparece en Santa María Magdalena de' Pazzi, alma profundamente 
absorta e inmersa en Dios, es bastante comprensible tratándose de visiones 
de orden intelectual en su gran mayoría. 


Este carácter ha sido de hecho insinuado constantemente en múltiples 
expresiones de los mss. Según ellos la Santa «es raptada en superabundancia 
de inteligencia [sic]» (1, 167; II, 242), ve a la Virgen «según acostumbra con 
los ojos de la mente y no con [los] del cuerpo» (II, 20, 15), vuelve «a la sen- 
sación corporal» (II, 20, 110), está aterrorizada durante cinco largos años por 
la «visión mental» del demonio (IV, 82), lo que «ve y oye en la mente» (IL, 
348) no puede expresarlo en términos ordinarios, etc. 


Hacia el final de un éxtasis parecía que un velo caía sobre todo su ser: 
el cuerpo volvía a tomar su acostumbrado semblante (P. I, 753). Parecía 
que volvía de otro mundo. Alguna vez, sin embargo, una aureola de gracia 
y de luz, que fué después extinguiéndose cada vez más, continuaba ro- 
_deándola, sobre todo cuando acababan sus arrobos más intensos (II, 241), 
cuando sus actitudes ordinarias quedaban bajo el influjo de las impresio- 
nes más vívidas y fuertes en ellos recibidas (II, 738). 


No obstante, habitualmente recobraba su aspecto normal, humilde y 
sumiso, lleno de benignidad y humanidad, como si nada le hubiese ocurri" 


do (II, 315). 


(11) Precisamente es ésta, según los teólogos, una de las señales características que demuestran el origen div 
no de los éxtasis y eliminan la hipótesis del histerismo, 
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IMPRESIONES DE LAS RELIGIOSAS 


Después de cuanto hemos dicho hasta aquí, no nos sorprenderá que las 
monjas, sea en el transcribir los éxtasis, como en las declaraciones de los 
Procesos, manifiesten a cada paso su gran estupor y admiración por las ma- 
ravillas que les fué dado contemplar. Están atónitas ante lo sobrehumano; 
no encuentran palabras para expresar lo que ven, acaban siempre diciendo 
que es imposible referirlo como sucedió sin mancillar su realidad auténtica 
(IL, 631, 641, 760). Recibiendo como recibían de tales maravillas una gran 
devoción, puros afectos, propósitos firmes de una vida más perfecta, todas 
querían estar presentes cuando acaecían. «Jamás nos cansábamos de mirarla 
o de asistir a sus raptos —afirma una de ellas— y no nos separábamos [de 
su lado] aunque estuviésemos las noches enteras y continuas sin dormir 
para [poderla] ver y oir, porque sus palabras, sus gestos y su presencia nos 
infundían devoción, gusto y paz interior» (P. I, 349). «Sus razonamientos 
—añade otra— conmovían más que un sermón» (1. c., p. 753). Por su parte 
una hermana conversa nos afirma: «cuando la veía en rapto hubiera querido 
estar siempre a su lado para oir las cosas [tan] hermosas que decía y [ver] 
los bellos gestos que hacía y allí me habría estado día y noche sin entrarme 
cansancio ninguno [.......]; presentaba un rostro tan esplendoroso que pa- 
recía un Serafín» (P. 1, 472,481). Delante de la Hermana Extática el tiempo 
pasaba en un abrir y cerrar de ojos: «cinco horas» se convertían para las 
asistentes en «un momento que les servía de paraiso» (II, 296), por lo que 
«les sabía mal el [tener que] irse por obediencia» (P. [, 1209). 

Alguna vez, presas y cautivadas por las escenas que veían, acababan 
por participar también ellas espontáneamente en las procesiones y represen- 
taciones de la Extática (cfr. v. gr. IV, 640). 

Cuando enseñadas por la experiencia veían que estaba para volver en 
sí, y lo deducían del hecho que hacia el fin solía volver alos pensamientos 
tenidos al principio del éxtasis (IL, 234), para no humillarla, la Madre Prio- 
ra hacía alejar a las religiosas permitiendo se quedasen con la Santa sólo 
las dos o tres que la obediencia había asignado para asistirla (P. [, 115; II, 
406, 654, etc....). 

Las relaciones manuscritas de estos admirables sucesos, todavía inéditos 
en su forma original, pero de próxima publicación (12) son en gran parte 
fruto del trabajo y observación de la Comunidad de entonces. 


(12) Cfr. el artículo «I mss. originali di S. Maria M. d' Pazzi» en Ephemerides Carmeliticae, 7 (1956) fasc 1, 
donde estas relaciones serán más extensamente ilustradas. 
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NATURALEZA DE LOS EXTASIS 


Al llegar a este punto de nuestro estudio casi por sí misma se impone 
la siguiente pregunta: ¿estamos frente a fenómenos sobrenaturales y divinos 
o frente a mixtificaciones histéricas y demoniacas? 


Aparte el hecho de que la Iglesia, al canonizar a la gran mística floren- 
tina, ha admitido al menos indirectamente la autenticidad sobrenatural de 
sus éxtasis, los mismos mss. nos proporcionan datos suficientes con que 
responder tranquilamente a tal cuestión. 


Sabemos que la misma Santa vivió mucho tiempo con el temor de ser 
víctima del diablo o de la propia fantasía (II, 193, 233, 883; IV, 53). Por lo 
mismo no sólo no deseaba sino que huía de tales fenómenos extraordina- 
rios que, entre otras cosas, la separaban de la vida de comunidad (IV, 55). 
Cuando no los experimentaba estaba por ello «muy tranquila y contenta» 
(II, 194). Le parecían experiencias «muy peligrosas» (IL, 193). No fiándose 
de sí misma, se sujetaba siempre «al parecer de los superiores» (IV, 53) por 
quienes nunca cesaba de rogar para que el Señor les iluminase y «con ello 
pudiese caminar segura» (II, 236). 


Los superiores se tranquilizaron plenamente, tras prudentes indagacio- 
nes, por el hecho de que los éxtasis, no deseados por la Santa fueron siem- 
pre acompañados de una vida extraordinaria y constantemente virtuosa, en 
la que brillaba, no obstante favores divinos tan singulares, una obediencia 
y humildad absolutas (cfr. v. gr. IV, 12) que excluían de modo perentorio 
cualquier indicio de histerismo o ilusión diabólica. Veían en la Santa «tanta 
humildad, tanto temor y tanta prudencia, sinceridad y pudor» que les pa- 
recía no poder haber en todo ello «engaño ninguno» (II, 193) (13). La san- 
tidad de vida no puede ser ciertamente fruto de un estado patológico dete- 
rior y mucho menos de la acción diabólica. Por ello la Madre Evangelista y 
«messer» Agustín Campi (1516-1591), su confesor, que la dirigieron con 
gran tacto desde los primeros éxtasis y la probaron por todos los medios 
posibles, no dudaron en tranquilizarla, consolándola en sus múltiples an- 
gustias. Otro tanto hizo el Cardenal Arzobispo de Florencia, Alejandro de 
Médicis, más tarde Papa con el nombre de León XI, que en una visita suya 


(13) Las monjas ven también una señal de la autenticidad divina de las visiones en el hecho de que aunque 
casi siempre las comience «con timore, paura e dolore, poi, di mano in mano, si va rallegrando e assicurandosi 
tanto, che alfine termina in contento e allegrezza» (11, 736). O también en hechos profetizados por la Extática que 
después se verificaron con toda exactitud, como p. e. II, 694; IV, 772, etc, 
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al monasterio en Septiembre de 1586, dijo haber «encontrado [en la joven 
Extática] gran fundamento y prudencia» (IV, 19). 


Todos los temores cesaron en 1593, casi diez años después de comen- 
zados los éxtasis, cuando abrió por completo de nuevo su alma al sucesor 
del P. Campi, Francisco Benvenuti (t 1605) y al P. Nicolás Fabbrini S. J., 
confesor extraordinario del monasterio «durante dos años» (1591-1593) 
(P. I, 150; IV, 774). Ambos la encontraron fundada «en las auténticas y 
reales virtudes de la obediencia, humildad y caridad [.....] y todo lo que le 
había sucedido de raptos, tentaciones y demás [dijeron que] era voluntad 
de Dios, no había engaño del demonio, ni error alguno, sino suma verdad» 
(P. I, 150). Por ello, poco antes de morir, pudo asegurar a su último confe- 
sor, Vicente Puccini (f 1626) «que cuanto en rapto o privadamente había 
dicho [.....] había sido absolutamente pura acción del Espíritu Santo sin 
mezcla alguna de propio interés [..... y] que se había guiado siempre por el 
consejo y obediencia de sus Padres espirituales» (14). 


Antes de concluir séanos permitido hacer notar brevemente que los do- 
cumentos mss. sobre que se basa nuestro trabajo, no sólo nos aseguran con- 
vincentemente el origen sobrenatural de los éxtasis, sino que nos propor- 
cionan incluso elementos para una explicación, parcial al menos, de los mis- 
mos desde un ángulo psicoteológico (15). 


Al principio de nuestra exposición hemos constatado dos hechos: que 
los éxtasis aparecen como consecuencia de una vida de renuncia y de ora- 
ción, es decir de amor, y que en su origen se encuentra una enfermedad 
misteriosa que reduce al límite las fuerzas de la joven novicia. De modo 
que en la base de tales fenómenos, además de la intervención directa de 
Dios bajo forma de gracias extraordinarias de luz y de amor, encontramos 
otros elementos: por una parte un cuerpo débil y frágil (y bajo este aspecto 
los éxtasis tendrían algo de tributo pagado por la Santa a la propia debili- 
dad) y por otra un alma ardiente que se vierte en un amor ferviente e in- 
contenible. La psicología del amor, unida a la acción divina, explica casi 
todo en los éxtasis de Santa María Magdalena de' Pazzi. El alma «ligada al 
amor» (1, 218) pierde el uso de sus sentidos porque toda su actividad se 
centra en su parte superior. Cuando el alma, dice Sto. Tomás, se concentra 


(14) Cfr. Vita della Madre suor Maria Maddalena de' Pazzi. Firenze, 1609. «Al devoto lettore». 

(15) La naturaleza de estos éxtasis ha sido examinada en su aspecto teológico-psicológico por el P. E. Larkin 
O. Carm. en su tesis doctoral defendida en el Angelicum de Roma el año 1950 y titulada: A study of the Ecstasies 
of the forty Days of St. Mary Magdalen de” Pazzi. De dicha tesis se ha publicado un amplio resumen en la revista 
Carmelus 1 (1954) 29-72. Como se dice ya en el título el autor limita su investigación al periodo de los Cuarenta 
Días que es desgraciadamente el menos rico y vario en experiencias extáticas. 
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totalmente en la actividad de una de sus facultades (entendimiento y volun- 
tad en el caso presente), el ejercicio de las demás queda suspenso (16). Se 
comprende por ello cómo la Santa en éxtasis no vea ni oiga nada a pesar de 
tener perfectamente abiertos los ojos. 


Los fenómenos de los movimientos y palabras no ofrecen dificultad nin- 
guna frente al principio recién enunciado de la suspensión de los sentidos. 
Quedan óptimamente explicados por la presencia de un amor ilimitado. La 
plenitud del amor en la Extática era'tan urgente y rebosante que se veía 
obligada a darle curso, descargarla diríamos mejor, hacia el exterior con ges- 
tos y palabras (cfr. 11. cc.). Pero como por otra parte estaba ensimismada to- 
talmente en su visión, los movimientos y las mismas palabras escapaban a 
la conciencia (II, 241; 334). Eran como simples reflejos inadvertidos, mecá- 
nicos, emitidos cual natural sincronía y espontánea respuesta a los movi- 
mientos del alma arrobada de admiración, de amor o de dolor. 


Así, tras un éxtasis en que contempló las penas del Purgatorio y en 
que vieron los testigos cómo se inclinaba hasta tocar tierra y miraba aten- 
tamente aquí y allá «como cuando se busca algo y no se encuentra» (IV, 43), 
preguntada «por qué razón miraba con tanto afán», respondió «que no sen- 
tía que se moviese, pero que el cuerpo concurría a la operación del alma, 
y que algunas veces veía como de lejos [.....] atormentar a aquellas almas y 
no comprendía de qué modo, ni qué penas las afligiesen, [y que por ello] 
alzaba y levantaba su entendimiento para entenderlas y ser capaz de ello y 
hacía aquel gesto exterior con el cuerpo» (1. c.; I, 182? ; IL, 698). Otra vez, 
para representar a los ángeles transformados en demonios cayendo al infier- 
no, «levantando la cabeza y bajándola luego, gesticulaba con las manos y 
brazos, abalanzándose fuera de la ventana, como si con sus manos les man- 
dase al infierno, mientras decía: «¡íos, chillad cuanto queráis...!» (IL, 791) 
También aquí palabras y gestos eran producidos espontáneamente por la 
Extática en un esfuerzo por manifestar de algún modo la visión que abso- 
lutamente la enajenaba. 


P. ErRMANNO DEL ss.MO SACRAMENTO O. C. D. 
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(16) Cfr. De Veritate, q 13, a. 3; la. lae., q. 175, a. 2, 


VALORES ESPIRITUALES 
Edd bd rbd) 


LA LIBERACION DE LA CRUELDAD CONTEMPLATI- 
WA CY EE"ESPLENDOR"DE'LAS* COSAS 


El afán representativo que se amansa en el arte, a falta del arte, 
puede echarse sobre la vida real. Se desdoblan entonces las mismas cosas 
reales para verlas como una segunda vez, y se mira con la frialdad que se 
mira una cosa que da tiempo a contemplarla reflexionando, la misma cosa 
viva que pasa sólo una vez; se convierte la realidad en espectáculo y deja 
de ser vida que se siente dentro de sí. Esto puede resultar muy cruel; el 
fuera de sí con que se contempla el espectáculo puede caer duramente sobre 
los demás porque los demás dejan de ser ellos mismos para el que los mira 
espectacularmente, y se convierten en estructuras buenas para las fantasías 
representativas del que hace de nuevo y fuera de sí la vida; es algo así co- 
mo robar la vida a los demás para hacer con ella las fantasías de lo más allá 
de sí mismo que no se sabe o no se puede encontrar a partir de sí mismo. 
Quizá entre esto en la vieja y cruel manía de utilización de material huma- 
no para todas las cosas como más valioso o más fácil de encontrar que cual- 
quier otro. Aun se puede encontrar el hombre que prefiere el espectáculo 
real del hombre que se gasta irremisiblemente, y el que gusta de las obras 
que suponen muerte y trabajo para los hombres y encuentra odiosas y 
«poco artísticas» las máquinas que lo liberan. Estos hombres parecen restos 
del hombre salvaje que a fuerza de llenar su afán representativo de ver las 
cosas de nuevo, sólo en la vida real, no tiene nada más ya que el ansia 
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cruel de ver suceder cosas en los demás; coinciden además en la creencia de 
estilo primitivo de que una cosa para ser valiosa y artística tiene que tener 
al fondo la desgracia y el sufrimiento del hombre. Pero en medio de todo 
esto, están las costumbres ancestrales de diversión con el mal de los demás. 


La historia del estilo de contemplación cruel que borra toda posibilidad 
artística, se podría encontrar muy vieja. El estilo de contemplación cruel es 
una faceta de una organización total de la vida, es algo que está complicado 
con las demás actitudes y circunstancias de la vida; sobre todo podría estar 
en relación con el aplastamiento de la libertad de actuar conforme a una 
personalidad individual. 

Hay muchas sociedades en las que el hombre vive atado por ideas men- 
tirosas, y tiene que soportar la violencia de la mentira de los demás. Los 
hombres viven así su vida media; la otra se la prohiben ellos mismos y se 
la impiden los demás. Entonces el ser único, irrepetible y entero de los 
hombres se convierte en una especie de ser colectivo que tiene absoluta 
exigencia del tráfico de la vida de los demás; así se llega a veces a extrañas 
colectivizaciones de la personalidad, hasta el extremo de que se considera- 
ría como un perjuicio a los demás el vivir o el ser algo distinto o más bueno 
que los demás, porque si no hubiera sido quitándoselo a los demás ¿cómo 
hubieran podido tenerlo?, pensarían. El incapaz de vida, que se ha quedado 
a la mitad de vida de sí mismo, no concibe que otro pueda tenerla entera 
como no sea apoderándose de la de alguien; y el que tiene más vida que 
los demás es que la ha robado fuera de sí mismo, y le impedirán entonces 
que la tenga. 


Dentro de este tráfico humano organizado está el derecho al espectáculo 
de la vida irrepetible de los demás. Y más que con el humano ver de nuevo 
que lleva al afán representativo artístico, podría explicarse esta exigencia 
cruel con el afán de lo más allá de las cosas reales, convertido en un afán an- 
sioso del existir más allá de sí mismo que ellos mismos se han prohibido. Es 
el ansia de vida muerta que se echa en el ver pasar de los demás, la vida 
exacta y tangible tal como la que pierden ellos y sin posible repetición de 
nuevo, contemplada con el afán de lo nuevo, ese nuevo que no sucederá nun- 
ca en sí mismo y al que ha habido que renunciar. Y miran el espectáculo de 
los demás con la falta de compasión y fijeza de un medio ser, que como no 
está entero no percibe el alcance de todo lo que ve; por eso se les escapa el 
hombre detrás del pasar, y no ven más que el pasar y así contemplan de 
una manera insensible y cruel. Es la mirada fija y obsesiva del ansia de lo 
que huye y no se tendrá. Y también lo que más interesa es ver pasar la 
desgracia y el mal. Lo que se escapa siempre se ve con un tono extraordi- 
nario, y ellos necesitan ver lo extraordinario, más bien que lo visto muchas 
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veces; y en este sentido el momento de la desgracia es siempre interesante. 
Y si las desgracias se van haciendo vulgares se pueden inventar nuevas y 
de nuevas maneras. También se pueden convertir en espectáculo las desgra- 
cias vulgares, con buenos artificios. El afán humano representativo por ver 
de nuevo las cosas para ver más allá del sí mismo que rebosa, se convierte 
aquí en el ansia cruel de llenar el sí mismo vacío. 


Un rastro bien claro de esta actitud queda en la vieja exigencia de tri- 
buto humano de espectáculo a los demás en el rito de las cosas diarias. 


El rito para las cosas inevitables, tristes o alegres de la vida corriente es 
como una imitación espectacular de la realidad; así se llega a hacer espec- 
táculo hasta de la muerte. El rito hace repetir la realidad mientras está suce- 
diendo, hace que las cosas sucedan dos veces, una en sí mismas y otra 
para saciar el ansia contemplativa de la gente; en el rito de las cosas reales 
se está transparentando la exigencia de mirarlas de los demás. Pero este tri- 
buto cruel no podrán soportarlo demasiado tiempo los hombres cuando lle- 
gan a estadios de una sensibilidad más elevada. Ante la cercanía de una des- 
gracia la proximidad del rito actúa como una amenaza aplastanre doblando la 
tristeza; se llegará a no tener capacidad para soportar las cosas tristes dos ve- 
ces. Ni tampoco gustará ver remedadas las cosas alegres: el rito que dobla las 
cosas alegres es como el que tiene valor de imitar lo que mucho quiere. 
Desaparecerán los ritos espectaculares de la vida diaria y la vida irá suce- 
diendo de las muchas formas diversas que ella sucede, silenciosamente, para 
el sí mismo, sin la amenaza agobiante de la superestructura monótona del 
rito que exige el afán de fuera de sí de los demás. 


Esa misma monotonía del rito que hace caer la forma esquematizada y 
fija de lo real sobre lo real vario y distinto está revelando la frialdad cruel 
contemplativa que arrastra al rito; se reducen todas las posibilidades de lo 
real a una sola, que levanta bien visible lo real para que pueda ser visto; y 
para que pueda ser visto de todos tiene que suceder al gusto de todos, de 
una monótona manera en la que todos coincidan bien; se ve que el rito 
está hecho a fuerza de las miradas de mucha gente. Un espectáculo para un 
público de todas clases. 


Pero cada vez faltará más este espectáculo; cada vez hay menos ritos. 
Los pueblos de muchos ritos son pueblos salvajes que tienen un adormeci- 
miento gigante de la sensibilidad y en la superficie de su vida aparece en 
formas rituales su insensibilidad ante lo real, su afición esquemática de lo 
real que no percibe matices. El afán de crueldad contemplativa les hace vi- 
vir sólo una construcción de la vida delgada y fría y pobre, en vez de la 
múltiple realidad. 
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Sin embargo los viejos restos del público primitivo siempre protestan si 
les quitan su espectáculo más querido, y se quejan de verse privados de «la 
belleza» del rito; reproducen la actitud cruel del que desdobla en dos la vida 
olvidándose del hombre que padece, y por otra parte parecen olvidarse tam- 
bién de la belleza y esplendor brillante que pueden tener todas las manifes- 
taciones de los hombres además de esa dura y monótona apariencia del rito. 
Pero ellos no sabrían ver belleza más que en la forma humana espectacular 
en que el hombre se gasta, lo que quiere decir que les interesa más bien la 
vida que pasa una sola vez delante de sus ojos que el aspecto bello de las 
cosas, igual que a los hombres de la media vida muerta. 


Estos supervivientes de la antigua mentalidad son los que sienten siem- 
pre la tendencia a divertirse con la vida de los demás, desde los ya pasados 
espectáculos de suplicio y muerte hasta el «sucedió así» de los días actua- 
les. En los largos y lentos relatos vulgares del «sucedió así», se borra la con- 
vivencia de hombre a hombre y sólo interesa «lo que pasó», el hecho en sí 
convertido en una presentación nueva del pasar de las cosas; y si el suceso 
es desgraciado la compasión que se siente es la compasión divertida del que 
siente fuera de sí, cuando mira un triste espectáculo completamente libre 
del peligro de la tristeza en sí mismo. Se querría que sucediesen muchas 
cosas para seguir alimentando este «sucedió así». 


Son restos del afán cruel del espectáculo en el que el hombre se gasta, 
en el que las cosas suceden irremisiblemente sólo una vez, como en la vida 
diaria, y por ese «sólo una vez» se buscan como más valiosas e interesantes, 
Para aplacar esta afición, en otros tiempos, además del espectáculo del rito 
de las cosas cotidianas, se organizaban también auténticos espectáculos en 
los que se gastaban hombres; pero cuando la sociedad no consiente esto en 
tan gran escala y aún dura el mismo afán, se buscan esa clase de espec- 
táculos en la vida corriente, los hombres se siguen deshumanizando, exigien- 
do el tributo de sí mismo para la diversión de los demás. 


También es interesante ver cómo este concepto inhumano del espec- 
táculo provoca insultos y prohibiciones sobre toda clase de espectáculos, 
que se ven siempre como cosa mala y despreciable; se tiene tan dentro el 
concepto inhumano del espectáculo que no se concibe en él más que la 
posibilidad de la vieja crueldad, y esta posibilidad se lleva también al espec- 
táculo de estilo artístico, que hace la vida de nuevo. Todo porque no se es 
capaz de ninguna idea mejor y no se concibe que haya en un espectáculo 
nada más que el ansia mala de alegría sañosa y cruel. Se prohibe entonces 
el mirar de nuevo de estilo artístico. 

Pero no se consigue con esto más que crear una nueva idea de esas que 
prohiben la vida y provocar con ello la caida en un nuevo ciclo de ansioso 
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robo de vida ajena, característico en los hombres de la medía vida muerta. 
Los que se prohiben la aventura de la fantasía artística del mirar de nuevo 
suelen caer en más furiosas miradas que nadie sobre el espectáculo vivo de 
la vida de los demás, y aun a veces no dudarían en convertirse ellos mismos 
en espectáculos de sí mismos a falta de algo mejor y menos trabajoso. 


En los pueblos más civilizados que dejan libre campo a la personalidad 
individual hay cada vez menos vida cotidiana espectacular y se deja espacio 
a la vida de cada uno sin la odiosa necesidad de justificarla y medirla espec- 
tacularmente por los ojos de los demás. Mientras más alta esté llena la me- 
dida de la vida de cada uno, más se sentirá el afán de más de sí que se re- 
fugía sólo en lo más allá de lo real, no en lo mismo real que se tiene entero 
ya en la mano, ni en lo real vulgar y conocido que a otros pertenece. Lo 
real se queda sólo para vivirlo de verdad en la compañía de la existencia, 
una vez sola, sin desdoblamientos de mentes enfermas. 


El afán contemplativo se vuelve a la más suave mirada en que se ven 
las cosas representadas, libres de la mirada impiadosa sobre la única 


realidad. 


La contemplación artística es algo tan fuerte e inquitable como el afán 
científico y de averiguación de la verdad de las cosas. Lo que existe tiene 
siempre la sospecha de tener algo al fondo que no se ve; detrás de todo lo 
que sucede hay algo más del mismo pasar, y los hombres quisieran ver de 
una vez el escondido y misterioso paisaje que enmascara la realidad. Por 
eso el afán representativo artístico que quiere sacar al aire libre la realidad 
sin la máscara con que pueden verla todos los días los hombres, y hacerle 
hablar su más allá. Libre del hecho irrepetible trágico puede ser contempla- 
da con mirada pacífica y lejana y habla tranquilamente ante todos hasta el 
mismo pasar de las cosas en silencio, ese silencio del que no habría podido 
sacarlas ninguna violencia ni ninguna crueldad. 


El estilo de contemplación artística de la realidad libera de toda crueldad 
y hace aparecer en cambio el deseado esplendor de las cosas, ese ser bri- 
llante que sale aun de lo triste y espantoso cuando alguien sabe mirarlo 
rememorando la belleza como verdad de lo real. 

En estas representaciones con una existencia sobrehumana, repetible, 
hecha de una vez para siempre, en la que el hombre no se gasta, pueden los 
hombres dedicarse a contemplar el esplendor de las cosas y los rastros de 
más allá de la existencia sin el peligro de quedar fija la mirada con la ale- 
gría de la fiera sobre el mal de los demás. 

Naturalmente se podría decir que cuando el arte es un falso arte imita- 
tivo, las representaciones crueles podrían seguir alimentando la imposible 
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y malvada alegría: cada uno se alegra con lo semejante a su alma. Pero el 
mismo no ser irrepetible realidad, puede ir elevando a desprenderse de la 
exacta alegría cruel del mal real; hay que tener en cuenta también el valor 
de contraste con lo real que supone siempre el desdoblamiento artístico, 
aunque sea falsamente artístico y sólo imitativo, que puede hacer reflexionar 
sobre lo que nunca se pudo reflexionar porque siempre se estuvo demasia- 
do dentro de ello. De todas maneras nadie puede poner en duda la bon- 
dad pública de un espectáculo de muerte cinematográfica aun sin más allá 
artístico ninguno, frente al espectáculo tangible, y antes tan querido, de 
la muerte en una plaza de un malhechor; que seguramente 'con 'gran des- 
contento del público, no podría repetirse con el mismo malhechor de nin- 
guna manera. Con el cine, con una forma de arte representativo al alcance de 
todo el mundo se ha descargado a la vida real del trabajo de servir de es- 
pectáculo, y la gente se irá aficionando más al silencio pacífico de sí y de 
los demás que invita a reflexionar en las aventuras del espíritu y en los ha- 
llazgos del fondo misterioso de la existencia. 

Y si los hombres dejan de ser crueles pronto dejará de reflejarse su alma 
cruel en el arte; nadie querrá alegrarse con una medida más cruel que la de 
su alma, 


De hecho el camino hacia la falta de crueldad parece bastante claro en 
la historia de las artes, a parte de los caracteres de pueblos y ambientes dis- 
tintos. Ahora harían llorar a cualquiera cosas que antes hacían reir. Quizá 
al revés también; pero esto sucedería en las pequeñas obras muy dentro del 
ambiente particularista de la época, y significaría sólo la leve capacidad de 
comprensión de un público que se asombra y se conmueve por cosas con 
muy poco campo de alcance. El problema de las cosas que hacen reir en 
cada época sería muy interesante; ahora la risa va en camino de la pura fan- 
tasía intelectual o de la comprensión irónica de un hecho aparentemente co- 
rriente, en vez de estar sobre el hecho extraordinario y raro o de alguien 
que padece, como estaba antes tantas veces. 

En el cine actual también se percibe fácilmente el tono de las ideas y los 
sentimientos del ambiente humano de donde ha salido; cualquiera puede 
distinguir el insensato matiz de crueldad contemplativa de una película fran- 
cesa del de una película americana. Esto en las películas que no llegan a la 
verdadera calidad artística y les quedan en ellas sin superación las posibili- 
dades malas de la época. En las verdaderas obras de arte naturalmente no 
se podría percibir nada del estilo cruel en la contemplación espectacular, 
porque esta actitud inhumana borra el sentimiento de esplendor de las co- 
sas y de toda situación de descubrimiento sobre lo real. 


Entre todas las formas de arte hay unas que llegan más rápidamente que 
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otras al esplendor de las cosas y al descubrimiento artístico de la realidad; 
quizá sea el cine una de las formas de arte representativo en que el hombre 
menos se gaste y salte más fuerte e inextinguible el esplendor de las cosas. 
El volver a hacer la realidad supone hacerla con cierta medida o desmedi- 
da, al través del estilo humano con que los hombres hacen todas las cosas. 
Así con distintos artificios se representa la existencia o los aspectos de la 
existencia. Así hace el baile por ejemplo, recreando de nuevo el movimien- 
to, y otras muchas formas espectaculares de representación, mezcladas a ve- 
ces más o menos con el hombre que se gasta, cuando el hombre se pone en 
peligro de dar de sí mismo deshaciéndose enfrente de los demás, o cierta- 
mente da de sí mismo. Y mientras más se gaste el hombre en el espectácu- 
lo de la representación de la vida, menos campo a la contemplación artísti- 
ca quedará, porque pasará el interés al estilo de contemplación cruel. 


El cine queda dentro del grupo de las artes representativas que menos - 
podrían gastar al hombre; porque el hombre no tiene que aparecer siquiera 
delante del pueblo, haciendo aunque sea leve espectáculo de sí. Pero no es 
en esto donde está la mayor liberación al estilo de contemplación artística 
en el cine, 

La multitud de todas las formas bellas pueden aparecer por medio del 
cine delante del pueblo en ellas mismas, sin que el hombre pueda deshacer- 
las demasiado al hacerlas de nuevo. Pueden aparecer casi en un simple «de 
nuevo» con su esplendor intocado, en toda la alegría de las cosas solas bri- 
llando; algo como ese silencio expresivo de la existencia que han querido 
dar tantas veces los poetas, buscando imposibles palabras que no sonasen 
siquiera. | 


Y el inevitable trabajo de llegar a la realidad en todas las formas de arte 
queda extraordinariamente simplificado en el cine; ese trabajo que supone 
fuerzas gastadas para la contemplación artística, y que quita libertad para 
la visión pura, del ser más de la realidad, que se mira de nuevo. 


Este no trabajo en la contemplación y silencio de sí que consigue fácil. 
mente el cine, supone un fuera de sí grande, casi como el que da la música; 
y esto lógicamente tiene que suceder así ya que en su esencia el cine tiene 
una manera de ser musical. Sobre ese fuerte fuera de sí, puede llegar la com- 
prensión de las cosas de una más grandiosa manera que en otras formas de 
arte que representan también la existencia. Y esta misma rapidez con que 
llega la comprensión por el fuera de sí, provoca una como estilización abs- 
tracta de la llegada de las apariencias, que se presentan al espíritu con la 
misma geometría liberadora y alegre y penetrante que actúa la música. 


Además de la cercanía mágica de las cosas sin el ruido de la llegada de 
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sí, con que se veían obligados a hacerlas aparecer los antiguos artistas, se 
consigue esta otra cercanía musical que todos oyen y atienden rápidamente. 
En el cine se llega a una paz espectacular de las cosas y el artista puede ha- 
blar sobre ella como quiera de lo nuevo. Se ha olvidado el espectáculo es- 
tridente y cruel de las cosas y es sólo el esplendor de las cosas que se vier- 
te alegre; éste es el camino de lo desconocido al que todo el mundo quisie- 
ra asomarse. ¿Quién podría destrozar esta buena y mansa mirada con el re- 
cuerdo de la vieja crueldad en que el hombre se gasta? 


M. GonzáLez-HaBa 
Dr. en Filosofía y Letras 
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cia, 1666). 
563 Isabel Díaz de Ortega (Terciaria), + 
1682.— 


Cántico Místico en el cual enseña 
Dios a las almas fieles venir a él 
por la escala secreta de la oración. 


564 Rafael de la Cámara (S. XVI1).— 


Comentario al Miserere. 


£65 Pablo Ezquerra.— 
Escuela de perfección (Zaragoza, 


1675). 
566 Joaquín Llunch, | 1882.— 


Opúsculos ascéticos. 


AUTORES CISTERCIENSES - (SIGLOS XV-XIX) 


FUENTES 


Henríquez. 


«Phoenix reviviscens sive Ordi- 
nis Cisterciensis scriptorum An- 
gliae et Hispaniae series (Bruse- 


las, 1626). 


Tessier. 
«Bibliotheca Patrum Cistercien- 
sium (Saint Brieuc, 1898). 


Fr. Roberto Muñiz. 
«Biblioteca Cisterciense Española 


(Burgos, 1793). 


AUTORES 


567 Bartolomé Ponce de León, | 1582.— 
Puerta real de la inescusable 
muerte (Alcalá). 

568 Cipriano de la Huerga.— 


Comentarios sobre los 18 prime- 


ros capítulos de Job y sobre el 
Cantar de los Cantares (Alcalá, 
1558). 

569 . Fr. Luis de Estrada, j 1581.— 


Cartas consolatorias, espirituales 
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y exortatorias a varias personas.- 
Exposición moral sobre la santa 
Regla (ms.). 


Fr. Atanasto Morante, t 1596.— 
Espejo de príncipes y caballeros 
(¿La imprimió con seudónimo?). 


Fr. Atanasio Pérez (s. XVI-XVII).— 


Carta de marear el alma. 


Pablo Mendoza, t 1599.— 
El hombre justo y bueno (ms.). 
Reximiento del príncipe cristiano, 
según la doctrina de Sto. Tomás. 


Agustín López, | 1614.— 
Estímulo del Amor divino. 


Lorenzo Zamora, | 1614.— 
In Cantica Canticorum (sin ter- 
minar). 


Miguel Guerra.— 
Confortación y consuelo de pusi- 
lánimes (Valladolid, 1602). 
Modo de ayudar a bien morir 
(Valladolid, 1604). 
Tesoro Espiritual para adorno y 
riqueza del alma (Valladolid, 
1619). 


Benito Alvarez.— 


Tratado de la casa interior del 
alma (Madrid, 1617). 


Tomás Monzábal.— 
Primera parte del retrato del hom- 
bre feliz y de humana felicidad 
(Pamplona, 1618). 


Justo de Benavente.— 
Instrucción de novicios cistercien- 
cienses y modo de imponerles en 


la oración (1619). 


Anselmo Bautista.— 
Arte de amar a Dios (Salaman- 
ca, 1621). 


Basilio López.— 


Calle de la amargura (Madrid, 
1622). 


581 


582 


583 


584 


585 


586 


587 


588 


589 


590 


591 


592 


Benito de Alarcón.— 
Teatro de virtudes (Valladolid, 


1622). 


Valeriano Espinosa.— 
Guía de Religiosos (Valladolid, 
1623). 
Centinela del alma (ms.) 


Germán Buges.— 
Doctrina cristiana y disciplina del 
reino (Burgos, 1633). 


Magdalena de Jesús, | 1666.— 


Centellas de amor de Dios. 


Bernabé Alonso (s. XVI1).— 


In cantica canticorum (ms.). 


Juan Caramuel. 
Musaeum mortis sive preparatio 
ad eam (Bruselas, 1638). 
Theología regularis (Brujas, 1638) 


Diego Pastrana (s. XVII).— 
Documentos religiosos. 
Disposición maravillosa para ha- 
cer un alma perfecta amistad con 
Dios Nuestro Señor. 


Froilán de Urosa.— 
Instrucción de novicios cistercien- 
ses (Alcalá, 1635). 
Tratado de la oración mental (Va- 
lladolid, 1642). 


Costanza Osorio.— 


Huerto del celestial esposo (Sevi- 
lla, 1685). 

Francisco Alcázar.— 
Sagrada idea de prelados (Madrid, 
1685). 


José Almonacid.— 


Cartas de San Bernardo anotadas 
(s. a.). 

Gobierno político y santo sobte el 
primer libro DE CONSIDERATIONE, 
de San Bernardo, traducido y glo- 
sado (Madrid, 1689). 

Lucas Sanz.— 

Purificación del alma, ideada en 
seis hidrias de las bodas de Caná 
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que refiere San Juan Evangelista 595 José Vera (s. XVII1).— 


(Salamanca, 1693). Escribió varias obras ascéticas. 
: ] 596 - Joaquín de Ania, | 1733.— 
593 Mariana de Jesús, | 1731.— Emblemas o máximas morales 
Varios opúsculos espirituales. (ms.). 


y ds 597 Juan de Sada.— 
594 Juan Crisóstomo Olóriz.— Evieida Ndst Sn DEdamo ale 


Molestias del trato humano (Ma- vamente traducida y explicada 


drid, 1745). (1793). 


AUTORES DE EPOCAS INCIERTAS 


598 Constantino del Castillo.— 599 Crisóstomo Ruiz.— 
De la presencia de Dios. 

600 Manuel Cereceda.— 
Instrucción de avisos importantes 
y meditaciones para criar novicias, 


Práctica de la oración mental con 
avisos muy importantes para ella. 


P. José María DE LA Cruz O. C. D. 


IT 
RES TESIS ¿JDOCTORALES DE. ESPIRITUALIDAD 


En el pasado curso y en la Facultad Teológica de los Carmelitas Descalzos de Roma tres 
jóvenes de la Orden recibían el grado de Doctor en Sagrada Teología tras la defensa de tesis 
doctorales de tema ascético-místico. A su debido tiempo y con gesto fraterno nos enviaron 
sendos resúmenes de las mismas que hoy insertamos esquemáticamente en nuestras páginas. 


Lleva por título la primera de ellas: «Presentazione dei mss. originali dí S. Maria Maddalena 
de' Pazzi», que tiene por autor al R. P. Ermanno del Ss.mo Sacramento O. C. D, (Prov. Tos- 
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cana). El estudio, de índole positiva, tiene por objeto dichos mss. examinados en su forma y 
estructura primitivas y todavía inéditas. En ellos se contienen relaciones de los Extasis, 
« Ammaestramenti» y «Lettere famigliari». Consta la tesis de una introducción y dos partes, 
cuyo contenido es como sigue. 

Introducción general: 1) La Santa Extática: De la meditación a los éxtasis; descripción de 
los éxtasis.—2) Origen de los libros mss.: la redacción y narración de los éxtasis; dificultades 
para hacerlo de la Santa; dificultades de las religiosas; conclusión. 

Primera Parte: Descripción externa de los mss.— Cap. 1) Estructura y origen de los cinco li- 
bros mss.: «Il libro de' Quaranta Giorni», «Il libro de'colloqui», «Il libro delle Revelatione e 
Intelligentie», «Il libro delle Probatione», «Il libro della Renovatione della Chiesa».— Cap. II) 
Origen sobrenatural de los Extasis, aprobación de los mss., valores y defectos literarios y doc- 
trinales de los mismos.— Cap. III) Historia de las ediciones de los mss.— Cap. IV) «Ammae- 
stramenti e Avvisi», origen, esquema e historia del opúsculo. «Lettere famigliari»: vicisitudes 
y catálogo de las mismas. Conclusión.— Cap. V) Ensayo bibliográfico: fuentes. 


Segunda Parte: Descripción interna de los mss.- Introducción; indicaciones metodológicas 
justificación de la síntesis presentada.—Cap. 1) El misterio de Dios en los mss.—Cap. II) Jesu- 
cristo, Dios-Hombre (1).—Cap. III) La Virgen María (2). Cap. IV) Pecado y gracia.—Cap. V) 
La Iglesia Cuerpo Místico de Cristo.—Cap. VI) Los Sacramentos.—Cap.VII) Las virtudes mo- 
rales.—Cap. VIII) La vida religiosa.—Cap. IX) Las virtudes teologales.—Cap. X) La unión con 
Dios: 1) Necesidad de la purificación. 2) El ejercicio de las virtudes. 3) Intervención divina. 4) 
Actitud del alma. 5) Purificación, unión y transformación. 6) Unión con Dios. 7) Transfor- 
mación (posibles fenómenos externos —«sobre todo lo creado»— sentimiento de la Divinidad 
—conocimiento experimental de Dios— muerte de amor). 8) Conclusión (definición de la per- 
fección— el misterio de la santidad). — Conclusión de la Segunda Parte. 


De tema teresiano es otra de ellas que se propone examinar el influjo del Verbo Encar- 
nado, Jesucristo, en la vida espiritual de Teresa de Jesús en todas las fases de su desarrollo. 
Su título exacto es: «Gesú Cristo nella vita spirituale di S. Teresa d'Avila» y su autor el R. P. 
Venanzio dello Spirito Santo O. C. D. (Prov. Venecia). 


Estudia ante todo la obra de escritores recientes que han pulsado el tema: M. R. P. Ma- 
rie-Eugéne de I'Enfant Jésus O. C. D., de posición tradicional; P. De Juvigny, más atento a 
lo piadoso que a lo histórico-crítico; M. Lépée, que ve en la divinidad de Jesús —infinita y 
absoluta— la razón última de la unión y adhesión de Teresa a Cristo. Hecha esta premisa el 
autor va gradualmente planteándose los distintos aspectos del tema. 


I) ¿Qué concepto de Cristo fué el predominante en la vida de Teresa de Jesús? Contra 
multiplicidad de posiciones contrarias se mantiene la posición de que fué el Cristo de la Re- 


(1) Cfr. P., ERMANNO DEL SS.MO SACRAMENTO; Gesú nelle estasi di S. Maria Maddalena de'Pazzi, en Ri- 
vista di Vita Spirituale, 1 (1956, X), p. 78-91. 

(2) Cfr. P. ERMANNO DEL SS.MO SACRAMENTO: La Madonna nelle estasi di S. Maria Maddalena de'Pazzi. 
en Rivista di Vita Spirituale, 4 (1954, VIID, p. 475-487, 
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velación y Tradición cristianas, toda la realidad (no aspectos sólo) divino— humana del Ver- 
vo Encarnado. 


II) En el estudio del otro término del enunciado: vida espiritual, sinónimo de oración en 
Teresa de Jesús, se hace necesario un estudio de ésta en sus características y grados, sobre 
todo por lo que respecta a la oración de quietud, sueño de potencias y oración de unión, es. 
tudio que nos llevará precisamente a lo más profundo de la vida espiritual teresiana y con 
ella al campo del más profundo influjo de Cristo en el alma de Teresa. Cuatro son los crite- 
rios que rigen este examen: 1) Teresa de Jesús en materia de oración casi siempre habla de la 
propia experiencia. 2) Tal experiencia procede de la acción divina en su alma. 3) Refiere su vida 
de oración sin esquema alguno preconcebido y no revisa lo escrito. 4) Escribe finalmente sin 
un conocimiento técnico de lo que expone. 


III) Examinando el tercero de estos principios se concluye que para Teresa de Jesús la 
oración no es fin en la vida espiritual, sino medio para nutrir y perfeccionar la práctica de las 
virtudes. ¿Puede darse, al menos en principio —según la Santa—, verdadera vida de oración 
sin práctica de virtudes? Las virtudes por su parte, ¿en qué grado pueden cooperar a la vida 
de oración? Partiendo del concepto teresiano de oración: un trato de amistad con quien sabe- 
mos nos ama, se equipara ese trato amistoso al amor en sus formas afectiva y efectiva, con 
preferencia de ésta que tendrá su forzosa consecuencia como efectiva que es en el desarrollo 
y perfeccionamiento de las virtudes. Puede darse sin embargo meditación sin ejercicio de las 
mismas, pero no contemplación ni gracias ni fenómenos místicos. 


IV) Dividiendo la vida de oración teresiana en ordinaria y sobrenatural, llega el momen» 
to de precisar el lugar que a Jesús corresponde en la oración ordinaria de la Mística Doctora. 
Jesús es el Maestro y el objeto de la misma, en su vida y sobre todo en los misterios de su 
Pasión. La prestancia de esta última nace de su utilidad máxima en la adquisición de las 
virtudes, fruto y fin de la oración, y en la superación por su medio de las primeras dificulta. 
des de la vida espiritual. Teresa de Jesús busca a Jesús en su corazón, en el cielo del alma, y 
se dirige a Él no con palabras inútiles, sino con mirada simple y ferviente de caridad, 


V) En las formas de oración sobrenatural teresiana, en particular en los momentos de 
oración de quietud y de unión, la Santa no piensa en la íntegra realidad humano-divina del 
Verbo Encarnado, sino en su Divinidad solamente, de un modo más profundo en la oración 
de unión que en la de quietud. Jesús, en el grado de desposorio espiritual, prepara el alma tere. 
siana para el matrimonio espiritual con visiones intelectuales e imaginarias de su Sacratísima 
Humanidad que conducen a la visión intelectual de la Ssma. Trinidad y a otra de la Humani- 
dad de Cristo en que se realiza el matrimonio espiritual. 


VI) Una cuestión final es la de sí la Humanidad de Cristo —en el sentir de la Mística 
Doctora— puede ser objeto de contemplación perfecta. No se pretende estudiar el problema en 
su aspecto ontológico —proveniencia o no de las gracias místicas del influjo causal de la' gracía 
de Cristo—, sino en su aspecto psicológico— posibilidad de unión entre los misterios de la Hu- 
manidad de Cristo y el acto de contemplación en los perfectos. Es necesario distinguir acto 
o momento de la contemplación y vida espiritual. Teresa de Jesús, enseñada por una triste 
experiencia tenida en sus comienzos de vida de oración, prefirió en adelante no separarse ni un 
instante del pensamiento de Cristo, de cuyo pensamiento —confiesa— no le vinieron sino bienes. 
Es consecuencia de las condiciones psicológicas humanas, práctica universal en la vida de los 
santos, agradabilísima a los ojos del Padre. Hay sin embargo momentos en la vida interior de 
Teresa en que aun en contra de su voluntad la Humanidad de Cristo no aparece. Son momen- 
tos de contemplación. Ello sucede sin culpa del alma y en provecho suyo. El alma sin embar- 
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go ha de estar empeñada en servirse de Ella siempre, en la seguridad de que Dios mismo la 
apartará de su visión y consideración cuando ambas no le sean ya útiles. 


¿Entendió por otra parte Santa Teresa la doctrina de quienes sostenían una posición con- 
traria? ¿Quienes eran estos? ¿Es cierto que pensasen de modo distinto al de la Santa? El A. 
examina la doctrina de Bernardino de Laredo y Francisco de Osuna tenidos comúnmente como 
discordes con la Doctora en esta cuestión. Por lo que toca al primero no hay ni mucho menos 
datos de relieve para atribuirle tal modo de pensar, sino más bien el teresiano. Francisco de 
Osuna es más explícito en su posición contraria en el Prólogo del Tercer Abecedario. Sus pa- 
labras y expresiones son empero bastante moderadas. Muchas veces hasta coinciden con las 
de la Mística Doctora. 

- El principal mérito que el A. atribuye a ésta al llegar al final de su trabajo es el habernos 
dejado la distinción entre vida contemplativa, imposible sin la consideración frecuente y 
apoyo psicológico de la Humanidad de Cristo, y el acto contemplativo en el que dicha Hu- 
manidad, como todo lo corpóreo, desaparece (3). Ñ 


El R.P. Emeterio del Sdo. Corazón de Jesús O. C. D. (Prov. Navarra) presentó a su 
vez —y es la tercera— una tesis de tema sanjuanista: «La noche pasiva del espíritu en los escri- 
tos de San Juan de la Cruz (Estudio positivo)». Aparte de una introducción de carácter general 
consta de los siguientes capítulos: 

Cap. I: Noción general de la noche pasiva del espíritu. —- Como quiera que «noche pasiva del 
espíritu» es la expresión justa del objeto de este estudio, se analizan los términos «noche» 
—«pasiva»— «espíritu», para sacar como consecuencia una noción general de dicha noche, la 
meramente nominal. Según ella resulta ser una negación o privación especial producida por 
Dios en el alma, que alcanza lo más íntimo, profundo y espiritual del campo de sus 
operaciones. 


Cap. 11: La noche pasiva del espíritu en los escritos de S. Juan de la Cruz. —Supuesta esta idea 
general, se examinan contextualmente los lugares en que de ella se trata en las obras del 
Doctor Místico, deduciendo interesantes consecuencias para una fundamentada interpretación 
positiva, particularmente por lo que toca a la unión estructural de la obra Subida-Noche. 


Cap. II: La noche pasiva del espíritu dentro del proceso general de la vida espiritual. —Se estu. 
dia en él la presentación general que de estefe nómeno se nos ofrece en el 1. II de la Noche Os- 
cura, Allí aparece como la etapa final de un proceso de cambio o tránsito entre dos extremos 
contrarios. Comparando luego este concepto con la Subida del Monte Carmelo, se hace evidente 
que todo el proceso de la vida espiritual consiste en el cambio o tránsito de estos dos extremos 
contrarios, siendo la noche pasiva del espíritu una parte integrante e intrínseca de este proce- 
so general; exactamente, la etapa de transición entre aprovechados y perfectos. 


Cap. IV: Los dos extremos. —Se examina con detención el contenido de dichos dos extre- 
mos a base de textos fundamentales de la Subida-Noche. Operaciones naturales, apetitos de 


(3) Cfr. P. VENANZIO DELLO SPIRITO SANTO: A contatto con Cristo nell'orazione secondo S. Teresa di Gesú 
en Rivista di Vita Sptrituale, 4 (1955, IX), p. 402-418, 
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criatura, hombre viejo, etc. indican el primero, que el alma tiene que abandonar. Semejanza 
de amor con Dios, vida de las virtudes teologales, hombre nuevo, operaciones sobrenaturales, 
participación de Dios, filiación divina, unión, transformación, perfección, etc. designan el 
segundo, que el alma tiene que adquirir. Aquél, en último análisis, consiste en ordenar la ac- 
tividad del alma a un fin natural, a la satisfacción de una exigencia meramente humana, sin 
trascender a lo sobrenatural. Este, por el contrario, equivale a ordenarla a Dios por medio del 
ejercicio sobrenatural de las virtudes teologales, trascendiendo lo meramente natutal. Desde 
el principio de la vida sobrenatural comienza a desarraigarse el primero e introducirse el se- 
gundo. Por medio de la noche pasiva del espíritu se perfecciona el cambio. 


Cap. V: Necesidad de la noche pasiva del espíritu.—¿Tiene que intervenir necesariamente 
esta noche para completar este proceso de cambio de la vida espiritual? San Juan de la Cruz 
trata de la cuestión de modo especial en los capítulos 1-3 y 9 del 1. II de la Noche Oscura. 
Dichos pasajes hay que estudiarlos sin perder de vista el propio contexto próximo y remoto, 
sin excluir la misma Subida. Se concluye con suficiente base textual que es necesaria dicha 
noche para conseguir aun la perfecta unión de que se habla en la Subida; pero que esta nece- 
sidad hay que reducirla a lo sustancial y aplicarla ateniéndose a la gran variedad de circuns- 
tancias que el relativismo individual impone. 


Cap. VI: Naturaleza de la noche pasiva del espíritu. Sus elementos constitutivos.—Es central. 
Como punto de partida se escogen cinco pequeñas descripciones sumaríias que nos la exponen 
sintéticamente. Se estudian los diversos elementos que con evidente uniformidad se dan en 
ellas. La negación o vacío radical de todo afecto natural y humano, aun acerca de las cosas so- 
brenaturales, que provoca indecibles sufrimientos e impele al alma a recurrir a Dios con todas 
sus energías más íntimas, es la parte constitucional negativa de esta noche. La vida de fe os- 
cura y pura, o el ejercicio puramente sobrenatural de las virtudes teologales, con la acción de 
la divina contemplación que penetra toda la capacidad del alma, es la parte o aspecto positivo 
constitucional. O con otras palabras, es la negación o extirpación del primer extremo hasta 
sus últimas raices y la correspondiente sustitución por el segundo. Esta noche no es más que 
el ejercicio de la vida sobrenatural en un periodo de extraordinaria intensificación, con la 
consiguiente y dolorosa negación de lo que a él se opone. La contemplación en esta noche no 
es diversa, sustancialmente, de la que comenzó mucho antes v que después de ella se 
perfecciona. 

Cap. VII: Naturaleza de la noche pasiva del espíritu: su dinamismo efectivo y su relativismo. 
Tiene carácter de resumen. Intenta presentar la noche pasiva del espíritu en su actuación 
dinámica, estableciendo a la vez algunas reglas por lo que toca a su realización en cada alma 
en particular. Como en cada alma es diversa la capacidad y diversas tambien las circustan- 
cias tanto internas como externas, así en cada una será distinta la intensidad y duración de 
esta noche. Las admirables descripciones del Santo tocan los últimos extremos a que su rea- 
lización puede llegar. ; 
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NUEVO ANAQUEL DE ESTUDIOS 
SANJUANISTAS (*) 


Este libro es la colección de 10 artículos, de los que todos —menos el primero y el déci- 
mo— habían ya sido publicados anteriomente en diferentes Revistas inglesas, alemanas y 
españolas. 


El conjunto, aunque no ofrezca una perspectiva homogénea de la Mística Española, ni 
en cuanto al alcance de su valor literario, ni en cuanto a los mismos temas parciales que 
aborda, sin embargo, el A. ha logrado en él una serie de ensayos que verdaderamente entran 
a formar parte como auténticas novedades en los abundantes estudios modernos sobre San 
Juan de la Cruz. Bajo este punto de vista los referimos aquí puesto que conceptuamos a mu- 
chas de sus afirmaciones sobre el particular como un positivo avance en la investigación de 
las fuentes sanjuanistas, y como ricas sugerencias para proseguir ulterior investigación. Aun- 
que subrayemos este tema tan concreto, no queremos llevar a engaño a los lectores que no 
tengan el libro de Helmut delante. El A. no estudia solamente a San Juan de la Cruz. Da 
pruebas de conocer a la perfección y en su lectura directa a los mejores escritores místicos de 
nuestro Siglo de Oro, y sobre los mismos formula juicios autorizados y certeros. Más, eludi- 
dimos una crítica directa de tales juicios, y en estas notas pretendemos únicamente subrayar 
—como insinuábamos— los datos que se refieren directamente al Doctor Carmelita. 


Dada la heterogeneidad de temas, preferimos dar antes una relación de los que se plantea 
el A., volviendo luego sobre cada uno más en particular, del que daremos una breve y objeti- 
va relación, con la recensión que a nuestro modestísimo juicio se merece: 1) Problemas fun- 
damentales del Misticismo Español. 2) Influencia de Raimundo Lulio y Juan Van Ruysbroeck 
en el lenguaje de los místicos españoles. 3) El estilo nacional en los símiles de los místicos 
españoles y franceses. 4) Dos tipos de poesía mística, ejemplificados en Santa Teresa y San 
Juan de la Cruz. 5) Mística femenina clásica en España y Francia. 6) Textos teresianos apli- 
cados a la interpretación del Greco. 7) San Juan de la Cruz y Malón de Chaide. Proximidad y 
lejanía del misterio. 8) Las profundas cavernas. Estructura de un símbolo de S. Juan de la 
Cruz. 9) La prosa de S. Juan de la Cruz en la «Llama de amor viva». 10) Paul Valéry descubre 
a S. Juan de la Cruz. 


1.—PROBLEMAS FUNDAMENTALES DEL MISTICISMO ESPAÑOL (pp. 11-31). 
Nuestras disquisiciones —asienta el A.— versarán sobre el problema del lenguaje místico a 
través de las fuentes e influencias literarias de los místicos españoles, sobre su marco cultu- 


(*) HELMUT HATZFELD: Estudios literarios sobre Mística Española. En Biblioteca Románica Hispánica. Edit. 
Gredos, Madrid, 1955. 408 págs. 70 pts. 
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ral y su expansión a los dominios de la vida y del arte» (12). Nosotros aclaramos que se trata 
de las influencias literarias pasivas, es decir, de las recibidas por los AA. españoles. 


Después de dar una noción del misticismo, elemental, pero suficiente para los intentos 
del A., y después de justificar las afinidades entre la experiencia mística y la expresión poé- 
tica, Helmut llega a esta clasificación que juzgamos interesante: «El crítico literario, frente a 
la poesía «mística», ha de hacer nada menos que cinco distinciones bien netas. Debe conocer 
primero aquel misticismo que utiliza como medio de comunicación formas literarias inadecua- 
das; en segundo lugar, aquella poesía pseudomística que traslada aprehensiones naturales de 
la realidad a un lenguaje simbólico; tercero, la auténtica poesía mística que vierte la experien- 
cia directa de Dios en el correspondiente lenguaje verdaderamente simbólico y poético; cuarto, 
la poesía casi mística, que utiliza conocimientos ajenos sobre experiencias místicas para com- 
poner poemas empáticos, manleristas; una poesía que, desde el punto de vista de la forma, 
raya a veces muy alto, pero que carece de símbolos verdaderamente originales...; en quinto 
lugar, la pseudomística didáctico-alegórica de místicos verdaderos, quienes, por error artístico 
subjetivo, desechan una genuina representación de sus experiencias en prosa... y adoptan, en 
cambio, una forma de expresión que no es su fuerte o su «vocación», y resulta, por tanto- 
inapropiada» (16). Ejemplos de estos tres últimos tipos los había asignado anteriormente el 
A. y por el mismo orden en S. Juan de la Cruz, en Fray Luis de León y en Sta. Teresa. 


No estamos de acuerdo en que toda expresión poética exija los versos, ni que se caracte- 
rice por los símbolos, (y esto vale mucho más aún para el lenguaje místico), como parece su- 
poner Helmut. La prosa de S. Juan de la Cruz así como la de Sta. Teresa, Fray Luis de Gra- 
nada, Juan de Avila, etc., y los versos de Fray Luis de León, ofrecen otros valores literarios 
que ni son simbólicos, ni podrían expresarse en símbolos, o que valen como prototipo de ex- 
presión mística —en un sentido muy amplio de la palabra—, aparte de la forma prosa-verso, 
por los recursos personalísimos con que cada Autor expresa una experiencia, propia o ajena, 
con o sin imagen, propia o apropiada, con insistente intento de proyectar más claridad sobre 
lo mismo o amontonando la máxima densidad sobre una sola palabra hasta que llegue a cau- 
sar una idea de lo inefable. Tal, por ejemplo, el comentario que S. Juan de la Cruz hace a 
aquel verso del Cántico, «y vámonos a ver en tu hermosura», en que esta última palabra, repetida 
21 veces en otras tantas líneas cortas, le basta al Santo para trazar un maravilloso párrafo, 
modelo de expresión mística y de idílica poesía. Otro tanto cabe decir, si tratáramos de ana- 
lizar valores originales en la expresión poética de los AA. místicos españoles, que no son pre- 
cisamente ni versificación ni empleo de símbolos. Aunque sospechamos que el A. sea de la 
misma opinión. Sólo que prefiere esta circunstancia para señalar matices de originalidad o 
dependencia entre unos autores y otros; en lo que se acredita perspicaz y fino analista. 


«Al misticismo español — afirma solemnemente Helmut— hay que darle el nombre de 
clásico, típico y normativo, tanto para el teólogo, como para el historiador de la literatura» 
(17). Esto vale para el misticismo del Siglo de Oro español, naturalmente. En plan de señala r 
tipismos más concretos, el A. va a buscar las raices de la originalidad en la ascética, señalan. 
do la de S. Ignacio y la de Sta. Teresa —«que depende en amplia medida de él», afirma— 
como la que mejor caracteriza el molde místico de España. A ésta contrapone el estilo de S. Juan 
de la Cruz, que, bajo el influjo de la devotio moderna norteña, «es mucho menos español que 
el vasco S. Ignacio». Lo mejor de estos estudios es lo que se refiere a señalar tales influen- 
cias nórdicas en el Doctor de Fontiveros. Tras el estudio de los mismos, seguimos pensando 
que la afirmación anterior parece exagerada, tanto por lo que se refiere a las influencias igna- 
cianas en Sta. Teresa, como por lo que personificarían a S. Juan de la Cruz las influencias 
recibidas de Ruysbroeck —pues a él sólo se atiene el A.— con merma de otros valores, de los 
que no se explicaría ni la originalidad ni el españolismo desbordante del Santo Castellano, 
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más en primer plano que lo influido. Además, en muchas afirmaciones no se llega a ver lógica 
la transición desde una parcial coincidencia entre Ruysbroeck y S. Juan a una influencia 
comprobada. Señalaremos varios ejemplos más adelante. Y decía «parcial coincidencia», no 
aludiendo al conjunto de la Obra, sino más bien al empleo de simbolismos idénticos en uno 
y otro autor; de los que falta por probar que Ruysbroeck fuera el inventor primero, quedando 
abierta la hipótesis de que ambos místicos pudieran haberlos recibido del acervo común de 
una tradición, rica en expresividad simbólica y haberlos interpretado con agudeza gemela. 
Esto no quiere decir que a priori nos pongamos en la posición de los intransigentes y en plan 
de negar cualquier influencia en S. Juan de la Cruz de parte del místico flamenco en cuestión. 
Hoy está comprobado el hecho. Señalamos sólo el peligro de exagerar, al tratar de señalar ya 
con el dedo y de aumentar el volumen de tales influencias, sin atender a otras hipótesis y al 
grado de probabilidad en que quedan vacilando ciertas afirmaciones. Y esto, no sirva tanto de 
censura al trabajo realizado por Helmut Hatzfeld, cuanto para subrayar su gran mérito, dada 
la ingente labor crítica y la dificultad que ha tenido que superar. 


La síntesis del Misticismo clásico español la va a encontrar el A. en un fenómeno del Re- 
nacimiento y en un fenómeno del individualismo. Con otras comprobaciones más del mismo 
A. y de la moderna crítica literaria habría que completar el acervo de confluencias peculiares 
que vienen a integrar el Renacimiento español, así como las notas características de nuestro 
individualismo racial, muy complejo y difícil también. De todas formas, la opinión de Hel- 
mut es exacta, como esta otra que aduce como consecuencia lógica de la anterior: «Por ello, 
era de esperar su conexión con el neoplatonismo» (22). Estupenda constatación que abre un 
campo amplio, interesante e inexplorado para la futura investigación, no tanto para ver preci- 
samente el entronque del misticismo español con el neoplatonismo en función de Renacimiento, 
cuanto para señalar la aportación de la Escolástica a la Mística moderna, la problemática que 
surge del dinamismo de la vida mística en el orden intelectual y afectivo, malamente refleja- 
do con la nomenclatura aristotélica, la importancia que ejercen un S. Agustín, la Escuela Ale- 
jandrina, etc. en ese aparente aclecticismo filosófico que necesitan adoptar los místicos para 
verter sus experiencias, y las interferencias que parecen significar entre el mundo intuitivo y 
reflexivo del pensamiento, entre la esfera de las ideas y del amor... 


Para Helmut, muchos rasgos del misticismo francés, así como los principales escritores 
espirituales franceses del siglo XVII, son tributarios del misticismo clásico español (24). 
Creo que donde dice «tendencias molinistas» (26, linea 3), querría decir el A. «molinosistas», 
como lo pide el contexto. Resultan sobremanera halagadoras las afirmaciones que lanza el A. 
a base de ensayos llevados ya a cabo y que abren paso a discusión y estudios que se prome- 
ten fecundos, como cuando dice, por ejemplo, que: «el interés por el misticismo español ha 
vuelto otra vez a culminar en el siglo XX» (26); que todo el arte postridentino y todo el arte 
europeo se sienten fuertemente influidos por este mismo misticismo; y que «el influjo del 
misticismo español sobre los poetas metafísicos ingleses, y sobre toda la lireratura barroca 
europea, constituye hoy una de las máximas preocupaciones de los críticos literarios», 
etc. (27). 

A. la cuestión que hace unos años se debatió con calor, y que quedó sin resolver, sobre 
la naturaleza del simbolismo místico, dedica el A. las cuatro últimas páginas de este artículo 
tan interesante. No establece discusión, ni trata siquiera de hacer un análisis psicológico del 
fenómeno. Se reduce a plantear el objeto concreto de sus estudios ulteriores a base del «sím- 
bolo, como fenómeno estilístico», extrínsecamente considerado en la historia de la literatura, don- 
de aparece con frecuencia copiado o repetido. Helmut asienta aquí una grave e importantísima 
premisa que debería de haber utilizado mejor en la aplicación concreta de sus pretendidos 
símbolos «influidos» —¡no simplemente repetidos! —: «Los místicos españoles (dice) son mís- 
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ticos católicos; viven insertos en una tradición sagrada de prefiguraciones y figuras que apa- 
recen ya en las Escrituras y sobre todo en el Cantar de los Cantares, y se hallan interpretadas 
en la liturgia y en la tradición eclesiástica en un sentido de teología de la historia, que está 
muy próximo al depositum fidei» (29). Exacto. Y precisamente por eso, hay que proceder con 
cautela al tratar de establecer eslabones de cadenas y las respectivas influencias directas, res. 
tando o atribuyendo originalidad a los Autores. Aquí vale aquello: «unus post alium», no 
implica por sí solo, sin más pruebas, «unus ex alio». A veces parece insinuar lo contrario el 
desenfado con que el A. concluye en favor de influencias allí donde, en realidad, sólo cabría 
ver coincidencias. Por eso, nos gusta más el tono moderado con que proponen las mismas con- 
clusiones en el terreno doctrinal otros AA. —el P. Enrique del Sdo. Corazón por ejemplo, en 
esta misma Revista (*)—, dejando asentada una base: que S. Juan de la Cruz conoce y sufre 
influencias de Ruysbroeck entre otros Místicos anteriores; pero dejando las afirmaciones sobre 
detalles concretos en el valor provisional e hipotético que les corresponde. Eso no impide que 
la exégesis literaria y la labor minuciosa que Helmut ha llevado a cabo en estos estudios sea 
un modelo de análisis, y que las novedades que descubre sean muy estimables para la historia 
de la espiritualidad. 


2.—INFLUENCIA DE RAIMUNDO LULIO Y DE JAN VAN RUYSBROECK EN EL 
LENGUAJE DE LOS MISTICOS ESPAÑOLES (pp. 33-143). Helmut reseña —y resume la 
crítica que se les hizo en su tiempo— las teorías que se idearon para explorar las fuentes de 
los místicos españoles más caracterizados. S. Juan de la Cruz ha sido el más beneficiado por 
todas aquellas teorías, que serían cinco: 1) la ahistórica (Baruzi), 2) la sintética (Etchegoyen), 
3) la secular (Dámaso Alonso), 4) la árabe (Asín Palacios), y 5) la germánica (varios AA. 
modernos). 


A la tesis de las influencias árabes la acoge el A. con interés, puesto que ve en Raimun- 
do Lulio «un posible eslabón entre el misticismo musulmán y el cristiano». Es ésta una 
de las mejores aportaciones a los estudios sanjuanistas, al lado de otros estudios similares 
llevados a cabo últimamente, y en que enfrentaron para un cotejo al gran místico mallorquín 
y al Doctor Carmelita. La tesis de Ruysbroeck va abriéndose cada día más paso. Sin duda al- 
guna, S. Juan de la Cruz aeusa influencias recibidas directamente del «doctor divinus»: influen- 
cias doctrinales (**) y también literarias, según estos estudios de Helmut. 


Resulta débil el argumento de crítica externa en favor de una influencia germano-flamen- 
ca en S. Juan, comparando y descubriendo palabras y frases semejantes en la traducción de 
Ruysbroeck llevada a cabo por Blas López sobre la versión latina de Surio por una parte, y 
por otra el texto del Doctor español. Helmut, que escribiera este artículo en inglés en 1946, 
no ha debido conocer, al verificar esta nueva refundición del mismo, el estudio del menciona- 
do P. Enrique del Sdo. Corazón, quien dejó bien comprobado que Blas López es un fiel pla- 
giario de S. Juan de la Cruz (*""). En cuyo caso, la influencia es a la inversa: S. Juan sirviendo 
conceptos a un Ruysbroeck traducido dos veces (latín-castellano). 


Sobrepasa el margen de estas Notas el detenernos a detallar y juzgar cada una de las in- 
fluencias que el A. presume hayan ejercido tanto Lulio como Ruysbroeck en el Místico Doc- 
tor del Carmelo. Damos esquemáticamente las siguientes: 


(*) ENRIQUE DEL S. CORAZON, O. C. D.; Jan van Ruysbroeck, como fuente de influencia posible en S. Juan 
de la Cruz. Aquí, IX (1950) 288-309; 422-442, 

(**) Cfr. P. ENRIQUE, l. c. 

(***) Un plagtario más de S. Juan de la Cruz. Aquí, VI (1947) 506-512. 
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a) Conceptos lulianos (pp. 43-55). 


La contemplación como ciencia de amor. 
El amor condicional desinteresado hacia Dios. 
El nudo de amor, que anuda a Dios y al alma. 


Con una digresión a Osuna y a Sta. Teresa, el A. concluye sobre lo primero: «el árbol 
genealógico de la ciencia de amor es: Lulio-Osuna-S. Juan de la Cruz». Desde luego —afirma 
más adelante— se ve un neto predominio de la escuela franciscana (afectiva) en este Santo, 
que delata la presencia y la influencia de Ramón Lulio (p. 139). La prueba nos parece dema- 
siado precaria. Que S. Juan de la Cruz leyera a Lulio no pasa de ser una posibilidad. 


Tipo del amor desinteresado sería para el A. el que refleja aquel soneto atribuido a Santa 
Teresa: «No me mueve, mi Dios, etc.». Juan de Avila repite la misma doctrina. Asín Palacios 
descubrió sentimientos parejos en Abenarabi. Lulio ofrece la misma tesis plenamente desarro- 
llada. En S. Juan de la Cruz no se rastrea. 


Otro caso típico de influencia luliana la encuentra el A. en el concepto expresado por el 
nudo, que tanto le ayuda a Sta. Teresa y no poco al mismo Doctor Místico para expresar sus 
pensamientos de la unión. Mas, ¿copiaron la idea simbólica del nudo precisamente de Lulio? 
Ya está empleada en la tradición anterior. 


b) El símbolo oriental de Lulio basado en la fe como fuente, y el occidental de Ruy- 
sbroeck basado en la chispa de amor en el alma, reaparecen en S. Juan de la Cruz en pleno de- 


sarrollo (pp. 55-75). 


c) El símbolo del cazador, bajo un concepto luliano del alma a la caza de Dios y de 
otro concepto ruysbroeckiano del amor divino a la caza del alma, se vuelven a reincorporar 


en la Mística de S. Juan de la Cruz (pp. 75-83). 


d) El símbolo más característico del sistema sanjuanístico: la noche oscura, contiene ele- 
mentos provenientes de la tradición común, de la que tributa el Seudodionisio y que adopta 
expresamente Lulio. Por otro lado contiene cuadros descriptivos de valor psicológico que ya 
se encuentran en Ruysbroeck, como aquel fundamental de «la desnudez absoluta y sin imá- 
genes» (83-108). Es, quizás, éste el punto más importante de la minuciosa disquisición de 
Helmut. A través de la misma se percibe, efectivamente, como en S. Juan hay elementos que 
más o menos matizados se identifican con los de otros místicos anteriores o posteriores. El A. 
nombra además a Sta. Teresa, a Osuna, a Juan de los Angeles, a Angela de Foligno, a Cata- 

lina de Génova, al Cura de Ars, a Sta. Teresita, etc. La lista pudiera continuarse. Sin embar- 

go, en el Doctor de Fontiveros hay que «señalar diferencias específicas, que distinguen a San 
Juan de la Cruz de todos los demás escritores». Una diferencia muy grande estriba en la fina- 
lidad que le asigna el Santo. «La Noche —según el mismo Santo Doctor— constituye para to- 
dos una necesidad ontológica; más aún, la etapa más importante de todo el proceso de la con- 
templación» (p. 85). Sobre ese valor ontológico de la Noche S. Juan establece auténticas nove- 
dades en problemas teológicos y psicológicos (perspectivas de luz a través de todo el proceso 
contemplativo). Ni que decir tiene que el A. sigue en esta señalación de los hitos sanjuanis- 
tas a los mejores comentaristas del Doctor Místico. Aporta nuevos datos en el análisis com- 
parativo que hace con las teorias arabo-lulianas, utilizando los más recientes estudios. La ma- 
yor coincidencia de parecidos está en la esfera de lo psicológico, naturalmente. Ruysbroeck es 
quien más se acerca a S. Juan de la Cruz en la descripción y valoración de todos aquellos 
otros datos psicológicos que subrayan la sensación de soledad, vacío, austeridad sin imágenes, 
desnudez, en la noche mística. 


Un manejo gramatical muy desenvuelto, con que Helmut desentraña el contenido lexi- 
cal, tanto de las expresiones mallorquinas de Lulio como de las flamencas de Ruysbroeck, ga- 
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rantizan la seriedad de sus afirmaciones. La conclusión final es: «R. Lulio no pasó de un des- 
mañado balbuceo, que fué elevado por S. Juan de la C. a un lenguaje de sobrecogedora poesía 
y de altura teológica» (p. 98). Ruysbroeck, por su parte y según el A., revaloriza mucho más 
el simbolismo sí se coloca junto al Santo español que no junto al Maestro Eckart. Baruzi an- 
duvo en eso muy desorientado. Igual vecindad cabe señalar entre el gran místico flamenco y 


el español en la descripción que ambos hacen del aderezo con que el alma se adorna para el 
desposorio espiritual. 


- Donde no estamos ya conformes con Helmut es en las confusiones a que le lleva la com- 
paración del contenido ideológico de los toques en Ruysbroeck y en el Santo (pp. 111-120). 
«La errónea traducción de Surio —dice—hizo que S. Juan de la C. vacilase entre un «toque» 
y un «redundar» de la fuente cristalina...» A Helmut le parece mucho más rica la nomencla- 
tura del «Divino doctor» que la confusa y vacilante del Doctor Místico español. En primer 
lugar, no es fácil probar categóricamente —lo mismo que en los casos anteriores— que el Doc- 
tor de Fontiveros dependa aquí de la traducción de Surio. En segundo lugar, no existe ni aso- 
mo de vacilación ni de catacresis (como quiere el A.) en este concepto de «toque». Lo que 
pasa es que S. Juan de la Cruz señala con la misma palabra varios efectos sucesivos, muy 
normales y muy diferentes: la fuente que primero mana (toque-gherinen-fluir en), y que luego 
corre (redundar-gherinen-fluir de). Si el flamenco clásico de Ruysbroeck sufrió una limitación 
lamentable al venir traducido al latín por Surio, no hay por qué ver ni vacilación ni suponer 
inteligencia intuitiva del original flamenco, a través de una mala traducción, de parte de San 
Juan. Ambas hipótesis pecan de excesivas. Al fin, lo que pasa es que, gherinen-tactus-toque 
(flamenco-latín-castellano) presentan diferentes significados según que expresen diferentes ex- 
periencias místicas en diversos tiempos. No sé como Helmut cae en una inconsecuencia al 
olvidarse de lo que había dicho al principio de este artículo (p. 111): «S. Juan de la C. susti- 
tuye generalmente la correspondiente traducción española tacto (tactus) por uno de esos típi- 
cos derivados verbales= toque..., dándole a la palabra española un sentido específico casí con- 
creto, desconocido en los textos místicos latinos». De acuerdo, pues, que Ruysbroeck «no pudo 
ser comprendido por S. Juan de la C. en la traducción de Surio» (117) y de acuerdo que Ru- 
ysbroeck «emplea imágenes nebulosas como auxiliares en torno a su símbolo central: gherinen» 
(116); mas esto comprueba la originalidad del Doctor español, que inventó toda una teoría 
original sobre los toques, con un cuadro de experiencias incomparablemente mayor y mejor en 
número y claridad a las del místico norteño. El A. debería de haberse salido de los capítulos 
24, 26 y 32 de la Subida y haber ido a buscar sus puntos de mira al Cántico y a la Llama, 
donde se encuentran los textos definitivos del Santo sobre este particular. El A. reconoce que 
mientras que Ruysbroeck «se esfuerza por utilizar solamente unos pocos símbolos y por des- 
arrollarlos basta el final.:., los españoles recurren a nuevas metáforas para hacer las cosas lo 
más claras posibles, conforme a su realismo práctico» (pp. 115-116). S. Juan de la Cruz ofre- 
ce, entre otros, un ejemplo clarísimo de originalidad y de independencia en la presente cues- 
tión, sin posible punto de comparación con Ruysbroeck, al dar una variadísima clasificación 
de las llamadas «heridas de amor» (*). 


Por todo eso, no podemos estimar ni como remotamente posible esta afirmación de Hel- 
mut: «Los difíciles y algo desconcertantes toques de S. Juan de la C., con todas sus variacio- 
nes, solamente se los puede uno explicar por el gherinen ruysbroeckiano». Menos aún pode- 
mos suscribir esta otra: «estos nuevos matices de la palabra española toque nos proporcionan 


() Cfr. Aquí, V (1946) 546-550. Relación de una tesis del P. Eduardo del Niño Jesús sobre este mismo tema. 
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la mejor prueba de la dependencia de S. Juan de la C. de una versión latina del texto ruy- 
sbroeckiano» (pp. 141-142). 

e) A estudiar las metáforas típicas ruysbroeckianas relativas a la unión divina y a la vida del 
espíritu Santo en el alma, está dedicado el último artículo de este estudio (pp. 120-138). Hay 
muchas metáforas que derivan de las fuentes comunes de la Tradición medieval y aun ante- 
rior. «Pero hay otras —afirma H.— que parecen ruysbroeckianas y eckartianas por definición, 
siendo lo más probable que llegasen a los escritores españoles a través de Ruysbroeck. Son 
estas aquellas metáforas peculiares que expresan absorción pasiva en Dios y que llaman la 
atención del lector por su singular profundidad y belleza» (121). Cita algunos ejemplos. Pero 
se da el caso de que en la mayor parte de los mismos aparece una alusión clara a la Sda. Es- 
critura. Una parcial y a veces curiosa coincidencia entre ambos Autores místicos no basta 
para detallar influencias, tanto más que el Santo español supera también aquí al flamenco en 
agudeza y fuerza expresiva, y no digamos en la variedad, al hacer uso de los simbolismos es- 
criturales, sacados sobre todo del Cantar de los Cantares, de los Salmos y de los Profetas. De la 
hábil yuxtaposición que Helmut establece entre los textos de uno y otro místico nos conven- 
cemos de que es fácil que S. Juan de la Cruz conociera a Ruysbroeck y que éste ejerciera en 
el primero una cierta influencia difusa y remota; mas no tan al detalle como quisiera aquí el 
A. De todas formas se saca la impresión de que ambos fueron dos inteligencias poderosamen- 
te intuitivas y creadoras, que en muchas descripciones se quedan solos entre los muchos AA. 
de la tradición literaria espiritual. Otro tanto cabe decir de esas 6 coincidencias metafóricas 
que el A. encuentra entre Ruysbroeck y la Llama, al tratar del estado de vida mística postma- 
trimonial (pp. 134-138). ¿Hasta qué punto se puede argumentar de tales coincidencias en favor 
de una influencia directa o indirecta? De todos modos, no confundir los terrenos. Este sober- 
bio trabajo de Helmut, lejos de parecer inútil, ha de considerárselo necesario, junto con otros 
muchos que (como éste) faltan por hacer, a base de establecer paralelismos y coincidencias con 
que se abra paso la clasificación de fuentes, influencias y Escuelas: trabajo que falta por ha- 
cer. En este sentido, las conclusiones del A. valen, a pesar de nuestros ligeros reparos a deta- 
lles y al tono de sus afirmaciones. 


3.—EL ESTILO NACIONAL EN LOS SIMILES DE LOS MISTICOS ESPAÑOLES 
Y FRANCESES (145-201). El A. se detiene en aquellos símiles más característicos que 
conciernen a la pasividad mística, imposible de comprender sin alegorías. Los diferentes as- 
pectos de esa pasividad los estudia comparativamente Helmut, proponiendo primero a los 
místicos españoles más representativos y a continuación a los franceses, deduciendo en cada 
caso las diferencias y las características. Los aspectos de pasividad en que distribuye 
los símiles son: 1) La diferencia entre contemplación mística y meditación activa. 2) Los re- 
cursos preparatorios de la contemplación. 3) La contemplación en su forma inicial, progresiva 
y avanzada. 4) La purgación pasiva. 5) La unión mística. Es imposible seguir al A. en todo 
su larguísimo análisis de símiles. En algunas derivaciones se toca el punto neurálgico de gra- 
ves discusiones de Escuela. Tal, por ejemplo, aquella conclusión a que llega ese estudio com» 
parativo entre españoles y franceses en punto a tratar de explicar las relaciones entre medita- 
ción y contemplación. Según Helmut, los místicos de acá las miran en función de causa 
—efecto; los franceses las miran en razón de imperfección— perfección (148-156). 


Ve asimismo diferencias en las respectivas descripciones que unos y otros hacen del 
proceso purgativo. Pero no estamos de acuerdo en la forma que Helmut hace contraponerse la 
doctrina sanjuanista y la francesa, como si ésta, con rasgo más intelectual, suavizara las 
implicaciones morales del desasimiento de criaturas, según el cual desasimiento, éste se con- 
vertiría más en problema racional que ascético. En el Doctor español sería al revés (p. 160). 
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Creo que se exagera el humanismo racional francés y se desvirtúa en la misma comparación 
el ascetismo sanjuanista. Ambos resultan así incompletos. Desde luego, nos cercioramos de 
que así sea, por lo que se refiere en concreto a la manera de estudiar a Santa Teresa y a S- 
Juan de la Cruz. Efectivamente, Helmut no da todas las dimensiones que estos Santos dieron 
a los símiles que adoptan, no sólo en las últimas aplicaciones que hacen de todos los detalles, 
cuanto que a tales símiles hay que considerárselos, no con un significado por sí mismo, sino 
en cuanto a incorporados a una síntesis. De ahí que resulte engañoso y deficitario un juicio 
que se quiera emitir sobre el austero y superascético proceso purgativo que traza S. Juan de la 
Cruz, ya sea a base de afirmaciones aisladas, ya, como el caso presente, a base de una selec- 
ción de metáforas, desconectados en la síntesis general de los fundamentos teológicos y psico- 
lógicos que los incorporan antes a la razón que a la voluntad, 


Resultan, por tanto, insuficientes y pobres ciertas pruebas y superficiales ciertas afirma- 
ciones categóricas, como ésta, hablando de la purgación pasiva: «La diferencia entre la psicolo- 
gía española y la francesa consiste aquí, particularmente, en que los españoles rara vez sub- 
rayan el lado ontológico de ese sufrimiento... mientras que los franceses, etc.» (177). El A. 
hace una excepción para Sta. Teresa. Se olvida que en el artículo anterior ya hizo otra excep- 
ción para el ontologismo de S. Juan de la Cruz que en este punto es su gran especialidad. ¡Y ya 
va bien representado el ontologismo de la purgación mística, según los AA. españoles! Nos 
gusta más ese tono objetivo con que busca otras diferencias en los respectivos estilos naciona- 
les a base del tipismo psicológico y peculiar de los hombres y de las cosas: historia, topografía 
arte, mentalidad, etc. (193-201); tipismo que influye, sin duda alguna, en la preferencia por 
unos y otros símiles y en el empleo distinto aun de unos mismos. 


4.—DOS TIPOS DE POESIA MISTICA (pp. 203-252). Es un magnífico estudio com- 
parativo entre Sta. Teresa y S. Juan de la Cruz a base de la poesía que ambos escribieron 
glosando aquella letrilla: «Vivo sin vivir en mí», etc. Estudia las circunstancias históricas en 
fueron redactados ambos poemas; los anhelos místicos como temática general y común; la for- 
ma métrica. A continuación hace Helmut un cotejo estrofa por estrofa entre las dos composi- 
ciones, para ir entresacando diferencias profundas y tan características, que revelan dos per- 
sonalidades psicológicas y espirituales eminentes, en muchos detalles gemelas, pero en otros 
muy diferentes. Las conclusiones parciales que salieron del estudio parcial de cada estrofa, se 
resumen en un esquema final a base de 21 notas características que retratan a uno y otro 
Santo. Resulta curiosa y sorpendente una bonita constatación —que afirma haber llevado a 
a cabo su A. a ciegas— al comparar sus propias conclusiones con las de igual índole que for- 
muló la eminente grafóloga Suzanne Bressard, y verificar una coincidencia considerable. Lo 
que acredita la pericia de ambos investigadores en sus respectivas especialidades, al mismo 
tiempo que enriquecen la tipología teresiano-sanjuanista. 


5,-MISTICA FEMENINA CLASICA EN ESPAÑA Y FRANCIA (pp. 253-290). La 
comparación se establece entre Sta. Teresa y la Ven. ursulina María de la Encarnación. El 
punto de partida es la diferenciación psicológica racial, temperamental, cultural, experimental, 
etc. de ambas escritoras. Helmut lleva a cabo su difícil tarea tratando de señalar la flexibili- 
dad que las respectivas lenguas vivas adquieren bajo el esfuerzo natural y nada académico, 
con que ambas insignes mujeres se enfrentan, al tratar de rendir inteligible lo inefable de sus 
experiencias. 


6.-TEXTOS TERESIANOS APLICADOS A LA INTERPRETACION DE EL GRE- 
CO (pp. 291-330). Ya es vieja esta preocupación por poner juntos los creadores de Arte y los 
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escritores. El A. no cree que pueda hacerse un paralelismo entre El Greco y S. Juan de la Cruz, 
a no ser en «insignificantes generalidades». Ve, en cambio, almas gemelas en la creación es- 
.tética a Santa Teresa y El Greco. 

Aparte de la posibilidad de que el pintor cretense pudiera haber conocido a la Santa, 
existe una prodigiosa corriente de simpatía entre los colores y el dibujo singulares con que 
ambos artistas realizan sus creaciones. «Las pinturas de El Greco ganarán vida y sentido con- 
templadas con los textos teresianos en la mano» (294). No entramos en detalles de crítica. Ni 
analizamos nuestro punto de vista, discordante del del A. por lo que se refiere a S. Juan de la 
Cruz. Los aficionados a documentales cinematográficos merece la pena que lean esta magnífi- 
ca sinopsis de Helmut. 


7.-S. JUAN DE LA CRUZ Y MALON DE CHAIDE (pp. 331-349). Helmut mueve 
ahora su inquieta cámara de análisis estilístico hacia dos figuras muy fáciles de comparar, da- 
das las profundas diferencias que los separan. La labor resulta aquí fácil, pero espectacular. 
Esta última característica resalta más por cuanto el A. enfrenta a ambos Maestros de nuestra 
literatura por su respectiva proximidad o lejanía del misterio. Según eso, las conclusiones se 
suceden abundantes e inconfundibles: S. Juan de la Cruz «explica y aclara la proximidad del 
misterio en el sentido de que al alma que ofrenda en holocausto su propia vida, la vida divina 
la transforma realmente en el Amado»... Malón de Ch. toma sus analogías, no de arriba, es 
decir, del mundo sacramental, sino de abajo..., del del amor mundano, y desvaloriza, por así 
decir, la realidad mística. (333-334). S. Juan de la C. aplica los textos bíblicos ciñéndose al 
texto, que profundiza, desentraña y agota; Malón de Ch. se convierte en un predicador fan- 
tástico, más aún, grotesco, que violenta, malentiende y descoyunta el lenguaje bíblico. (335). 
S. Juan de la C. describe la sequedad en un lenguaje sencillo, directo, simbólico; Malón de Ch. 
en un lenguaje pretencioso, fantástico, alegórico, (p. 339). En fin, el Doctor M. «encarna el 
tipo cristiano de las catacumbas y del desierto; Malón de Ch. el tipo del cristiano del gótico 
tardío y del barroco. S. Juan de la C. encarna la sobria ebrietas norteña y benedictina; Malón 
de Ch. la ebrietas non sobria del Renacimiento latino (343-345), S. Juan tiende a la anulación 
de la imaginación; Malón de Ch. a la potentiación de lo imaginativo (ib.). San J. de la C. po- 
dría compararse a la música gregoriana o a la callada oscuridad de una catedral medieval; Ma- 
lón de Ch. al canto jubiloso de una romería, a una misa polifónica, o a la cascada de luz que 
penetra a raudales en las iglesias jesuíticas del s. XVII (ib.), etc. etc. 


8.—LAS PROFUNDAS CAVERNAS. ESTRUCTURA DE UN SIMBOLO DE SAN 
JUAN DE LA CRUZ (pp. 351-358). Opina sin vacilaciones Helmut que «el símil de Ruy- 
sbroeck de la luz reflejada por las rocas, allanó el camino para que el Doctor M. encontrara la 
imagen adecuada de las cavernas reverberadoras de la luz, como símbolo del alma divinizada 
que no puede menos de reflejar sobre el Amado la luz divina que de El tiene recibida» (p. 354). 
Formulamos las mismas reservas que, en general, ya propusimos en el párrafo n. 2. Ese sim- 
bolismo tiene ya una estructuración escriturística y tradicional, no menos sugerente que la 
ofrecida por Ruysbroeck. El mismo A. reconoce que «el símbolo de la caverna surge de las 
alusiones famosas al Génesis» (364). Será muy expresiva la palabra sedengrund, adoptada en 
flamenco clásico para significar: valle entre altas montañas inundado de luz, reflejada por las mon- 
tañas (p. 343); mas no vemos la forma en que llegara hasta S. Juan de la Cruz semejante con- 
cepto, tan dificil y tan complejo, únicamente en fuerza de aquella expresión ruysbroeckiana, 
sin equivalente en la traducción latina de Surio. De todas formas, y aunque así fuera, Helmut 
reconoce que el Doctor Místico fuerza hasta deducciones extrañas el simbolismo de las.caver- 
nas, quedándole amplio margen de originalidad (364). 
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9.—LA PROSA DE S. JUAN DE LA CRUZ EN LA LLAMA DE AMOR VIVA 
(359-386). Es un ensayo muy bueno y llevado a cabo con método original. Sin titubeos hace- 
mos nuestras las ansias y las constataciones del A. Valdría la pena que un estudioso, tenien- 
do en cuenta estas sugerencias, hiciera una investigación en toda la Obra completa, del estilo 
de la prosa de S. Juan de la Cruz, y averiguase si, efectivamente, «ha existido algo más 
variado y perfecto entre La Celestina y el Quijote, aparte de los dos Luises. La calidad de la 
prosa de la Llama —prosigue diciendo H.— es de incomparable alcance. Esta prosa gira sobre 
las formas prototípicas más sorprendentes: símbolos bíblicos, lengua biblica, cantos, alusio- 
nes, salmos, paralelismos, permutaciones antitéticas, júbilos salmódicos, etc. La tradición isi- 
doriana y la liturgia logran darle a aquellos modelos de la Escritura aún mayor importancia 
verbal-artística. Se encuentran en S. Juan de la Cruz piezas que resuenan con la misma estruc- 
tura musical de fuga de vocales y de cursus, que evocan las oraciones, prefacios y bendiciones 
de la Liturgia. (Importante este dato para refrendarlo con lo que decíamos al principio de esta 
recensión sobre la expresión poética en prosa, corrigiendo en algo las afirmaciones del A.). 
Helmut prodiga ejemplos abundantes y variados, nada forzados, que en todo momento sub- 
rayan las palabras del ingenioso investigador. Leyendo con este guía a S. Juan de la Cruz, nos 
parece estar frente a un modelo de incomparables bellezas y recursos estéticos. 


l0.-PAUL VALÉRY DESCUBRE A S. JUAN DE LA CRUZ (pp. 387-395). «Fué ya 
en un momento muy avanzado de su vida (1943), cuando P. Valéry (1871-1945) descubrió las 
obras de S. Juan de la C. ...ello significó para Valéry una violenta sacudida. La poesía del 
santo español le parecía colmar las condiciones de un poema lleno de gran lirismo y de sim- 
bólicas sugerencias. El redescubrimiento de la belleza concreta, por medio de imágenes trans- 
figuradas, alcanzada por un poeta tras el desasimiento previo del mundo externo, aparecía a 
los ojos de Valéry como un eco de su método poético». «Sin embargo, —dice siempre Helmut— 
Valéry guarda silencio sobre tres elementos que faltan en su poesía, pero que se funden con 
la visión poética de S. Juan de la C.: pureza estética, reverencia religiosa y amor de caridad, 
cualidades que están ausentes de la poesia de Valéry». Esto le da pié a nuestro A. para plan- 
tear una breve e interesante problemática en torno a la poesía del poeta francés, cuanto a la 
concepción que tuvo de la vida, de la espiritualidad en función de la poesía y de la vincula- 
ción de lo estético en lo ascético. ¡Quiera Dios que la limpidez poética y espiritual de S. Juan 
de la C., tardíamente reflejada en la fantasía de aquel poeta de «hirviente sensualidad» que 
fué P. Valéry, lo arrastrara todo entero: «poeta-vida», a lo que sólo «es visible en toda pure- 
za», como él mismo llegó a suspirar! 

¡Y San Juan de la Cruz, sigue adelante, dictando normas de belleza y de espíritu al hom- 
bre de hoy! 


P. Lucinio DEL ssmMO. SACRAMENTO O. C. D. 


CRONICA DE ESPIRITUALIDAD 


IV SEMANA DE ESPIRITUALIDAD EN LA PONTIFICIA UNIVERSIDAD DE 
SALAMANCA 


Una vez más, el Centro de Estudios de Espiritualidad de la Universidad Pontificia de Sa- 
lamanca ha organizado y celebrado este año su IV Semana de Espiritualidad. Y la ha querido 
celebrar ofreciéndola a S. S. Pio XII en el fausto feliz de su 80 cumpleaños. El tema general, 
en efecto, ha rezado así: «Líneas de una espiritualidad para el hombre de hoy en el pensa- 
miento de Pio XII». 


Las sesiones, mañana (temas generales) y tarde (temas particulares), han tenido lugar en 
el Aula Magna de la Universidad del 9 al 14 de Abril pasado. En algunas de las sesiones la 
asistencia del público, incluído el elemento seglar, ha sido francamente desbordante. Lo inte- 
resante del tema y la nombradía de las figuras que lo han desarrollado tenfan que tener esa 
consecuencia. La Semana de este año, en general, ha sido otro éxito del Centro de Estudios de 
Espiritualidad, aunque hay que confesar que han sido varios los oradores que en sus ponen- 
cias han estado casi o totalmente al margen del pensamiento pontificio y, por tanto, al mar- 
gen del objeto y de los propósitos de la Semana misma. 


Damos una ligera reseña de los trabajos por el orden definitivo del programa. 


Día 9.—Mañana: <La espiritualidad de la vida virginal», por el R. P. Luis de Vi- 
llasante O, F. M., profesor del Teologado de N*. Sr*. de Aránzazu (Guipúzcoa). El trabajo del 
P. Villasante gira en torno a la «Sacra Virginitas» de Pio XII, salida al paso de ciertos errores 
modernos sobre la virginidad cristiana, comparables a aquellos antiguos que culminaron en la 
cerrada oposición luterana. Examinó el ponente a la luz de la Encíclica las excelencias de la 
castidad, los errores más difundidos actualmente y que la Encíclica reseña: el argumento de lo 
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sexual como tendencia fundamental humana, las pretendidas anormalidades resultantes de su 
represión, la ayuda que su satisfacción con el desarrollo conjunto del elemento afectividad 
pueden reportar a la perfección del hombre, etc. Consecuencias de la excelencia de la virgini- 
dad y medios para conservarla: la devoción a la Virgen sobre todas. 


Tarde: «Corrientes y peligros de la espiritualidad contemporánea» por D. Baldomero Jimé- 
nez Duque, rector del Seminario de Avila. Teniendo de vista al hombre de nuestra generación, 
neurótico, deportivo, existencialista; implicado en una crisis de cultura y espíritu que sólo 
tendrá solución en la espiritualidad de la Iglesia, señala el ilustre A. en ésta, tal cual es hoy, 
ciertas características: revisionista (más fundamentación dogmática, descubrimiento de S. Juan 
de la Cruz...), humanística (más atenta a los valores humanos, más optimista...), social (mayor 
culto a la caridad fraterna...), democrática (despertar de los seglares, mística del matrimonio...) 
preocupada por la adaptación, sencilla y sincera, contando cada día más con los avances de la psico- 
logía. Y a continuación sus problemas: el de la oración (¿tiene aún razón de ser la vida contem- 
plativa pura?), el de la mortificación externa (en crisis), castidad (¿matrimonio o virginidad?), obe- 
diencia y personalidad (contraste y conjuntamiento), examen de conciencia. Del conjunto de ten- 
dencias y problemas la suma es un estado de crisis y tránsito en la espiritualidad de nuestros 
días. 


Día 10.—Mañana: «El misterio del Cristo total», porel R. P. Augusto A. Ortega 
C. M. F., catedrático de la misma Pontificia Universidad. Profundo trabajo trazado sobre las 
Encíclicas básicas «Mystici Corporis» y «Mediator Dei». Partiendo del misterio de la Encar- 
nación estudió agudamente el ponente nuestra incorporación a Cristo. Cristo es nuestro yo. 
Principio Vital sobrenatural «se corporeiza» en nosotros. Solidario con la carne pecadora, el 
«Hombre» por excelencia, salvará al hombre y a la carne. Sacerdote y Víctima, viviendo a to- 
dos los hombres desde todos sus problemas, nada ha podido obrar sin nosotros. Y por ello 
participamos de sus obras y sobre todo de su sacrificio. Nos unen con él una carne y una 
sangre común. Formamos con El un Cuerpo no físico, ni siquiera moral, sino Místico. 


Tarde: «Los Ejercicios de S. Ignacio en la santificación del cristiano», por el R. P. Luis 
González S. J., prepósito de la Casa Profesa de Madrid. Ciñó el disertante su discurso al es- 
tudio de este problema: ¿Cuál es la voluntad divina que ha de buscar y hallar el alma en los 
Ejercicios Espirituales? Tiene diversas fases este hallazgo, fases que podemos escalonar así: 
elección de estado, descubrimiento de «los signos de la voluntad de Dios»; voluntad divina, 
sobre todo, de que seamos conformes a la imagen de su Hijo, con la conformidad «in charita- 
te» de que habla Santo Tomás. La gracia que nos ayuda a descubrir estos aspectos de la vo- 
luntad divina —en el sentir ignaciano— no es de tipo intelectual, sino gracía que viene al co- 
razón a purificarlo de toda afección desordenada. Así es imposible todo error en la búsqueda 
de la voluntad divina sobre el hombre. 


Día 11.—Mañana: «María en nuestra vida espiritual» por el R. P. Angel de Luis 
C. SS. R., rector del Colegio de PP. Redentoristas de Valladolid. Trescientos documentos ma- 
rianos de Pio XII ha examinado el ponente. Para Pio XII María no es meta sino medio en la 
vida espiritual. La espiritualidad mariana —según el Papa— ha de llevar el sello de lo evangé- 
lico-práctico. Como Madre de todos y cada uno de los miembros de Cristo, la acción de María 
sobre nuestra vida sobrenatural comienza con comunicarnos la fe, velar por ella y cuidarla. 
Mediadora Universal cual es nos logra las gracias actuales, impetra para nosotros el perdón. 
Esa su Mediación y Realeza son argumento para nuestra confianza en ella, para pedirle cual- 
quier gracia, preferentemente la paz, por boca sobre todo de los inocentes, con la oración ma- 
riana consagrada por excelencia a través de los siglos y sobre la que es abundantísimo el ma- 
gisterio del actual Pontífice: el Santo Rosario. 
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Tarde: «Espiritualidad seglar», por D. Alejandro Martínez Gil, profesor del Seminario 
de Madrid. No es espiritualidad de absoluta renuncia la del seglar. Vive entre las cosas. Lo- 
gro de la santidad (espiritualidad): apuntar hacia Dios, con limpieza de corazón, con firmeza 
y constancia. También el seglar está muchas veces obligado a la práctica de los consejos evan- 
gélicos. Pasma la frialdad de nuestros seglares. Enseñarles, infundirles confianza, interés por 
su seglaridad; formarles ascéticamente y prácticamente en una dirección concreta. Desviacio- 
nes: cerebralismo, romanticismo, formalismo, pragmatismo, ilusionismo religioso. Vocación de 
soltería: sus horizontes espirituales, sus peligros (histerismo, delirio de autorreferencia eróti- 
ca.....), su encauce. 


Día 12.—Mañana: «La liturgia fuente de vida sobrenatural», por D. Casimiro 
Sánchez Aliseda, catedrático de la Pontificia Universidad de Salamanca. Se centra el estu- 
dio en la «Mediator Dei» de S. S. Pio XII. Hay una piedad objetiva en la Iglesia que tiene su 
ejercicio preferente en las prácticas litúrgicas, culto integral del Cuerpo Mistico con máximas 
garantías de santificación «ex opere operato» o «ex opere operantis Ecclesiae». El Papa, sin 
embargo, no cierra el paso a la piedad subjetiva. En la fusión de ambas está la verdadera san- 
tidad. Hay, no obstante, una preferencia por la primera, como se apunta en el decreto «Maxi- 
ma Redemptionis». La piedad subjetiva ha de ser preparación siempre para vivir el misterio 
litárgico.-Litúrgica: una de las características de la piedad de nuestros tiempos. La Liturgia se 
ha hecho Pastoral. Peligros de la espiritualidad litúrgica: exageración de lo objetivo o de lo 
subjetivo, moralismo exagerado. 


S 


Tarde: «La familia. Su perspectiva sobrenatural», por D. Santos Beguiristain, canónigo 
de Pamplona. Destaca el ponente e informa sobre los movimientos de santificación y aposto- 
lado matrimonial, nacidos en Francia y Bélgica y hoy día en universal auge. Hay un aspecto 
espiritual y una mística del matrimonio de fuente bíblica: el salmo 44, el Cantar de los Can- 
tares, Evangelio, S. Pablo (Eph., II C.), Apocalipsis. Si la virginidad es más sublime, el matri- 
monio no deja por ello de ser excelso. Dos seres se desposan para ser más santos, como co" 
mulgan para ser más santos. La caridad hará del amor carnal un amor místico. El matrimo- 
nio es escuela de piedad, de dolor, de amor para el cielo. Es reflejo del misterio trinitario, ga- 
rantía de santidad, gracia de Cristo, misterio de gloria. Sus medios de elevación: devoción al 
Sdo. Corazón de Jesús, liturgia nupcial, hogar-templo (imágenes), clima de virtudes, pensarse 
y ser célula de la Iglesia. Ya desde el noviazgo se hace urgente una preparación adecuada de 
las almas en este sentido. 


Día 13.—Mañana: «La santidad del sacerdote», por D. Antonio Navarro Lisbo 
na, director espiritual del Colegio Español de Roma. Hay una necesidad de santidad sacerdo- 
tal —repito Pio XII—. La dignidad del sacerdote exige esa santidad, vivida con espiritualidad 
cristocéntrica, aunque jurídicamente no esté incluido en los estados de perfección. Se funda y 
consiste en la caridad. Ha de ser permanente por fundamentada en motivos intrínsecos a la 
investidura sacerdotal. Sus características son: sacrificio, Eucaristía, entrega a las almas, glo- 
rificación de Dios. 


Tarde: «Espiritualidad profesional», por D. Andrés Avelino Esteban, del C. S. I. C. 
«Trabajando —subraya Pio XII— el hombre perfecciona en sí la imagen de Dios». Lo caracte- 
rístico de S. S. en este tema no es ni la valoración teológica, ni la sociología del trabajo, simo 
la valoración ascética y apostólica del mismo. Toda profesión, como vocación que es, es indi- 
cio de la voluntad divina y cuenta por lo mismo con medios espirituales de elevación y per- 
fección. El trabajo, y la profesión por tanto, son medio de servicio al Señor. Hay que inducir 
continuamente esta idea en los seglares para lograr así que nuestros paises católicos vayan a 
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la cabeza de la industria y de la producción. Condiciones para una valoración apostólica del 
trabajo son: competencia profesional, integridad humana, ejemplaridad. 


Día 14.—Mañana: «Espiritualidad y valores humanos», por D. Lamberto de Eche- 
verría, catedrático de la Pontificia Universidad de Salamanca. Quizá precisamente por la abun- 
dancia de magisterio falta en Pio XII una sistematización del tema. Pero la doctrina es copio- 
sa. El Papa concede siempre importancia al valor humano. Lo estudia en toda ocasión con 
orientación positiva. Atiende a lo concreto. A la hora que vive. Al hombre íntegro: insistiendo 
sobre su unidad fundamental, incluyéndolo siempre en un plan divino. Los valores humanos 
son medio de perfección cristiana. Y el Padre Santo es ejemplo vivo de lo dicho. Su persona, 
con su cultura, su tenacidad, su actitud abierta....., eleva a quien le trata y estudia. 


Tarde: «Vida interior y apostolado», por el R. P. Armando Bandera O. P., catedrático 
de la Facultad Teológica de S. Esteban de Salamanca. Es notable la urgencia de vida interior 
(vida eucarística - vida mariana - vida de oración, según Pio XII) que denuncia frecuentemen- 
te S. S. Y no lo son menos sus continuas llamadas al apostolado. Ambas, para el Sumo Pon- 
tífice, se funden y se complementan. La vida interior se hace así fundamento del apostola do 
le es necesaria, para no caer en la «herejía de la acción», en interna y continua armonía y si- 
multaneidad. La piedad es el primer apostolado. Actos de esa vida interior son sobre todo: 
oración (respiración del alma) y mortificación. La virginidad cristiana es por eso —lo decía Pio 
XII— la parte más selecta de la grey de Cristo: por su continuo ejemplo, con su oración pe- 
renne, con sus sacrificios. 


Por la tarde tenían lugar los Coloquios en que los semanistas discutían puntos de vista 
de las sesiones anteriores. Al acto de clausura asistió el Excmo. y Rvmo. Sr. Obispo de la 
diócesis Dr. Barbado Viejo. Se anunció en el mismo el tema de la Semana del próximo año: 
la oración. REVISTA DE ESPIRITUALIDAD augura a la misma una sólida preparación y un éxito 
mayor si cabe que el que ha tenido la del presente año. 


CONGRESOS DE ESPIRITUALIDAD EN ITALIA 


Dos Cursos de carácter pastoral-ascético han tenido lugar recientemente en Italia a cargo 
del clero secular. Para el clero de los Abruzzos y el Molise, el primero de ellos, reunido en 
Roma bajo la presidencia del Excmo. y Rvmo. Sr. Arzobispo de Aquila, Mons. Stella. El 
tema de sus estudios ha sido preferentemente el del apostolado ascético en el campo femeni- 
no e infantil. Un segundo, de campo más amplio, titulado «Corso di aggiornamento nell'aposto- 
lato ascetico del clero in cura d'anime», ha visto reunidos a partir del 27 de Enero pasado a un 
centenar de sacerdotes en la Madonnina del Grapa, Sestri Levante. Tuvo su prolusión por 
boca de Mons. Van Lierde, sacristán de Su Santidad y presidente del Curso. En el mismo 
acto de apertura habló Mons. Dino Ricchetti, Rector y Profesor de Ascética en el Seminario 
Diocesano. «Ascetica nella dottrina della Chiesa», fué su estudio concluido con la afirmación 
de una necesaria actualización del clero en las ciencias y experiencia ascéticas. Mons. Piove- 
sana a su vez versó sobre los propósitos del Asistentado General de la A. C. en favor de un 
mayor incremento de apostolado ascético entre sus miembros. 

Dado el crecimiento extraordinario de la Orden (67,5 */, desde 1940) y los problemas sus- 
citados, el M. R. P. Prior General de la Orden de Servitas, P. Alfonso M? Monta, ha reunido 
en Roma un II”. Congreso de Maestros de espíritu de dicho Instituto religioso, con vistas a 
un estudio de los problemas de formación espiritual de los jóvenes servitas. Presidido por el 
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Emmo. Cardenal Canali, a él han acudido religiosos de Italia, Austria, España, Bélgica, Ingla- 
terra, Escocia, Irlanda, Canadá, USA, Méjico, Uruguay, Brasil, Argentina. Un Congreso se- 
mejante ya había sido convocado en Octubre de 1954. 


CONFERENCIAS SOBRE BELLEZA Y ESPIRITUALIDAD EN LA MISTICA CAR- 
MELITANA 


Organizadas por el Hogar del Carmen tuvieron lugar los pasados 13, 15 y 17 de febrero 
en el salón de actos del Colegio Mayor Universitario de San Pablo (Madrid) tres conferencias 
sobre el tema «Belleza y Espiritualidad en la Mística Carmelitana». Fué el disertante el 
Excmo. Sr. D. Luis Morales Oliver, catedrático de la Universidad Central de Madrid y Di- 
rector de la Biblioteca Nacional. 


Con las comparaciones Ascensión-ascética y Asunción-mística, comenzó la primera de 
ellas que versó sobre Santa Teresa de Jesús. La Mística Carmelitana, a diferencia de otras, 
tiene de propio el sello afectivo-intelectivo. Dado el proceso inverso al ordinario con que co- 
nocen los místicos es consecuencia de él la inefabilidad de los mismos. Va el orador abrién- 
donos una a una las Moradas teresianas, ascéticas las tres primeras, en un estudio vívido, 
sentido, alegre, plenamente teresiano. Sobre todo en el estudio de las metáforas de la Santa: 
erizo, pilón, tortuga, fuente, mariposa..... Todo acabará en los extraordinarios fenómenos de 
las Sextas Moradas y en la paz de las Séptimas. Dios nos ha dado sin embargo un cuerpo... 
y lo ha tomado El mismo. Teresa de Jesús es ejemplo vivo de una Mística naturalísima, ale- 
gre, humana. De ahí su devoción a la Humanidad del Verbo Encarnado. 


Versaron las dos conferencias restantes sobre el Doctor Místico Juan de la Cruz. Escritor 
no secamente doctrinal, sino jugosamente experimental, escritor para más, y poeta. En el 1542 
en que muere Boscán, encarnación de una lírica exterior y clasicista, nace el Poeta de Fonti- 
veros, padre por excelencia de una lírica esencialmente interior y subjetiva. Nota dominante 
de su vida es el dolor, la pobreza. Con una enunciación de sus obras, magníficamente decla- 
madas algunas de las poéticas, introduce el ilustre conferenciante a los asistentes en el mara- 
villoso mundo sanjuanista. Se precisan los conceptos de pecado, de mundo, de noche. Y se 
explica la marcha del alma por la vía purgativa, en el inverosímil ensamblamiento entre ex- 
periencia mística, concepto teológico y lenguaje poético; la diversidad de «noches» de que ha- 
bla el Santo, oscura, sosegada, serena... preparación a la vía iluminativa y a la vía unitiva 
egregiamente expuestas por el Doctor Místico en el Cántico Espiritual y en la Llama de Amor 
Viva. 


NECROLOGIA 


El pasado 9 de Febrero falleció el mundialmente conocido Arzobispo Primado de Méjico, 
Excmo. y Rvmo. Sr. D. Luis M*. Martínez, uno de los autores de espiritualidad más presti- 
glosos del mundo hispánico contemporáneo. Son muchos sus méritos y no pocas sus obras de 
éxito auténtico entre el público a quienes iban dirigidas: La intimidad con Jesús, Jesús, Vida 
espiritual, El sacerdote misterio de amor, El Espíritu Santo, El Espíritu Santo y la oración... 
Ri LP: 


EA OS AE 


RECENSIONES DE ESPIRITUALIDAD 


DICTIONAIRE DE SPIRITUALITE. FASCICULES XX-XXI. Derelictión-Directión. Paris, 
Beauchesne, 1955, 23 X 30'5, col. 513-1088. 


Los fascículos de esta obra que aquí reseñamos, mirados en conjunto, puesto que obede- 
cen a un plan preconcebido similar a los anteriores, presentan un valor científico, con sus al- 
tas y bajas, parecido al de los fascículos precedentes. 

El número de artículos estudiados es de noventa y tres. La mayor parte de ellos están 
dedicados a biografías de autores espirituales, y a algún que otro problema de sentido princi: 
palmente histórico. Completan el número hasta los noventa y tres los artículos que pudiéra- 
mos llamar de fondo científico espiritual. Los trabajos biográficos son, en general de corta pa- 
ginación. Los que estudian algún problema histórico resultan notablemente voluminosos. Los 
artículos que hemos llamado de fondo científico espiritual, son en general trabajos de largo al- 
cance o extensión. 

La idea general sobre el valor de estos artículos, excluidos los biográficos, a quienes di- 
rectamente no juzgamos por no creerlos de nuestra competencia, es que son trabajos todos 
ellos de mérito. 

El reparo general que se les puede hacer a todos, o a casi todos, es que son trabajos de 
diccionario amplio. Es decir, que ni son cortos, ni agotan la materia. Bastantes de ellos, por 
el modo de presentarlos (debido tal vez a exigencias de dirección o de impresión), al no ini- 


(1) En esta sección únicamente se hará recensión de aquellas obras que a Juicio de la Dirección tengan relación 
con el tema de la Revista. De las demás se dará una breve nota bibliográfica o se anunciarán simplemente en la 
lista de líbros recibidos. 


Vol. 15 (1956) Revisra DE ESPIRITUALIDAD, págs. 233-253 
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ciado en las materías, no le facilitan los datos que pudiera precisar, y al especialista son po- 
cas las cosas verdaderamente nuevas que le presentan. 


Con vistas precisamente al no iniciado nos hubiera agradado que al citar el pensamiento 
de los autores no se les citara con una mera referencia, o con un extracto, sino que se presen- 
taran sus mismas palabras, y, dentro de lo posible, en su misma lengua. Esto se hace algunas 
veces, pocas. El especialista tampoco vería con malos ojos el que se le presentaran los textos 
íntegros, no tanto para su información que se presupone, sino para que pudiera apreciar me- 
jor la objetividad del articulista. En algunos textos griegos nosotros hemos visto que habría 
que recorrer un largo camino de discusión antes de dar por definitivas algunas conclusiones 
que de esos textos se sacan a veces. (col. 888-889). 


Como última observación de carácter general queremos también hacer constar que nos 
parece expuesto a notables equivocaciones o imprecisiones el querer condensar en una o dos 
columnas, y, a veces, en media, el pensamiento de grandes autores de la ascética o de la mís- 
tica. 


Descendiendo al terreno de lo particular, no hacemos más que unas meras indicaciones 
en conformidad con el espacio que para esta crítica se nos concede. 


1. Llama la atención que en el artículo Desappropriation (col. 518-529), no se exponga el 
pensamiento de San Juan de la Cruz, ni de Santa Teresa sobre esta materia. Quizá nadie haya 
hablado más profundamente sobre la desapropiación espiritual que el Doctor Místico. Lo que 
dice, por otra parte, acerca de esta desapropiación que parece hacerla consistir sólo en la pu- 
rificación de la voluntad, sin llegar a la purificación del entendimiento (col. 726), tal vez no 
esté del todo conforme con las enseñanzas del gran Doctor sobre esta materia. 


2. Enel artículo Desinteressement, despego de todo interés propio (col. 550-591), trabajo 
de grande erudición y competencia, nos hubiera gustado que se hiciera un estudio profundo 
sobre la metafísica del amor, en Dios y en los seres creados, para ver si realmente, por exi- 
gencias metafísicas, en todo acto de amor, al menos en el amor de los seres creados hacia Dios 
u otros seres, hay o no hay algo de propio interés. El autor, parece ser que en la solución de 
las dificultades que ofrecen estas materias no da gran fuerza a la luz de la razón, puesto que 
concluye que en la debatida cuestión del amor puro de Dios, la luz que aclare estas dificulta- 
des no puede venir más que de la revelación divina, llegada al hombre por la fe (col. 587) y 
que la dialéctica nunca da una solución satisfactoria a las mismas. (col. 589). Afirmando, por 
otra parte, como afirma, que las virtudes teologales y morales están radicalmente unidas a la 
caridad, que crecen con ella, y que cuanto el alma más ama a Dios con amor puro más desea 
poseerle y más siente perderle (col. 590), no vemos porqué, al menos por inducción, la razón 
humana no pueda decir que en el acto de amor, por lo menos en el de creaturas hacia otros 
seres, no se encuentre también radicalmente unido algún interés. 


3. En lo referente al artículo Desir de Perfection (col. 592-604) no hubiera estado demás 
hacer una división clara de las distintas clases de perfección a que se puede aspirar; perfec- 
ción de mandamientos sólo, perfección de consejos evangélicos, perfección ascética perfecta, 
perfección mística, etc. Se hacen algunas distinciones o divisiones de la perfección (col. 592- 
593), pero creemos que las divisiones indicadas por nosotros se avendrían mejor a la natura- 
leza de este estudio. 


La frase desear la perfección «porque es nuestro bien, y procura nuestra felicidad, no es 
un deseo teologal, es una concupiscencia, una philautia», creemos que se podría discutir am- 
pliamente (col. 602). 


4. Elartículo Desolation, que estudia la historia de unos cuantos desolados, ofrece algunas 
afirmaciones un tanto peregrinas. Los sufrimientos de San Juan de la Cruz en Toledo, no ve- 
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mos que fueran causa de una manera apodíctica de la distinción o constitución de provincias 
entre Calzados y Descalzos. Pudo ser. Pero será punto menos que imposible salvo revelación, 
el demostrarlo humanamente. Lo mismo se diga de los sufrimientos y muerte de San Juan de 
la Cruz en Ubeda. Esto pudo influir en la separación definitiva de Calzados y Descalzos. Pero 
¿quién lo demuestra? El autor lo da por cierto (col. 632). 


La afirmación sobre el Ven. P. Juan de Jesús María, de que «toda su vida fué una per- 
petua y severa desolación» (col. 632), también nos parece un poco exagerada. Como cuando 
nos dice que Teresita «vivió en el Carmelo sin consuelo» (col. 638). 


Nos hubiera gustado que se profundizara en el influjo del carácter y temperamento, 
en los elementos naturales, que intervienen en esas desolaciones (col. 640), y que se 
hicieran constar los consejos y enseñanzas de San Juan de la Cruz para estos casos 


(col. 643-645). 


5. Enel artículo de L. Reypens, Dieu-connaissance mystique, (col. 883-929), trabajo de 
gran potencia intelectual y cultural, a pesar de su extraordinario valor, cosa que nos place 
consignar aquí, se notan de una manera especial los defectos de que adolece esta clase de obras 
o diccionarios. El autor del artículo Leonce Reypens ha abarcado una materia inmensa. Hace 
pasar por sus columnas los treinta o cuarenta autores más principales de la Teología de la Es- 
piritualidad, los Padres antiguos, los escritores de la Edad Media, los místicos de los Países 
Bajos, los grandes maestros del espíritu, San Ignacio, Santa Teresa, San Juan de la Cruz, los 
autores modernos. 


A bastantes de estos autores, sobre todo a los Santos Padres y autores antiguos, sólo se 
les dedican unas decenas de lineas. A los autores medios y modernos se les da mayor 
espacio. 


A nosotros nos parece punto menos que imposible haber dicho la última palabra aún en 
el tema que aquí se estudia sobre cada uno de esos autores, principalmente autores a quienes 
se les da poca extensión. 


Clemente de Alejandría, hombre de amplia producción, no cuenta en este estudio con 
más allá de media columna (col. 886, col. 888). Orígenes no pasa de las cuarenta líneas, San 
Gregorio el Grande no aparece más que con nueve (col. 887). De San Agustín y Casiano, se 
puede decir que no hay más que una referencia (col. 886-887). A San Gregorio de Nisa se le 
conceden unas líneas más, entre todas poco más de media columna (col. 886, col. 888-889). 
En los textos griegos que se aducen sobre este santo Padre, nosotros podríamos poner algunos 
reparos a ver sí el santo Padre habla de la visión intuitiva de Dios, o de un conocimiento ge- 
neral, —catanóesis—, o habla de todo metafóricamente, —perinoia—. 


En los otros autores, desde el siglo XII en adelante, las investigaciones son más amplias. 


Por lo que toca a San Juan de la Cruz no estamos de perfecto acuerdo en todos sus pun- 
tos. El autor usa aquí el término «fe mística» que nosotros no recordamos haber visto en to- 
das las obras del Santo (col. 918). San Juan de la Cruz no dice que la fe sea, en cuanto expe- 
riencia, un amor divino, actual y conscientemente infuso (col. 918). La mentalidad de San 
Juan de la Cruz, como es sabido, es que la contemplación o noche oscura consta de luz divi- 
na y amor divino, y que unas veces actua uno de sus elementos, y otras otro, y a veces los 
dos juntos. 


Por lo demás insistimos en que el trabajo de este articulista es una labor de verdadero 


236 BIBLIOGRAFIA.—REV. DE ESPIRITUALIDAD, 15 (1956) E 


mérito, y que la conclusión de su estudio, por lo juiciosamente que está escrita, merece toda 
alabanza. 

6. El artículo sobre el deseo de ver a Dios, Dieu-desir de-(col. 929-947), que tiene dos 
partes, filosófica y teológica, es artículo de notable valor en la primera. En la teológica, a nues- 
tro juicio, decae. Esta parte, más que estudiar la cuestión en sentido teológico dogmático, la 
estudia en sentido teológico práctico, es decir, en sentido personal, social y cósmico de este 
deseo. 


7. El último artículo Direction spirituelle, que parece ser inmenso (col. 1002-1088, y con- 
tinúa), es un estudio sobre la dirección espiritual en todos los tiempos, desde Grecia hasta 
nuestros dias. Estos fascículos no presentan más que la dirección hasta la Edad Media. El 
estudio dedicado a la antigiiedad clásica, nos parece poco desarrollado (col. 1002-1008). In- 
sistimos en la conveniencia de presentar los textos para beneficio de los no iniciados, y aun 
de personas competentes. El trabajo sobre la dirección entre los cristianos orientales, casi to- 
dos hombres del desierto, nos parece buena labor. Presenta curiosas cuestiones sobre la direc” 
ción de los monjes, en cuanto a la manifestación de sus logismoi (col. 1032). La dirección en 
Occidente, hasta el siglo XI, viene a ser un tratado sobre la obra y los sistemas de los gran- 
des directores de occidente, San Ambrosio, San Jerónimo, San Agustín, Pelagio, Eutropio, Ca- 
siano, Reglas de San Benito, San Columbano, San Anselmo, etc. 


Por la obra, en conjunto, felicitamos a los directores, y a los articulistas, porque pensa- 
mos están trabajando todos ellos eficazmente en beneficio de la humanidad estudiosa. Es un 
verdadero acervo de noticias y referencias las que se copilan en estos fascículos como en todo 
el Diccionario en general.—P. Eutocio DE S. Juan DE LA CRUZ. 


Acusrín, S., Obras de... Tomo XIII. Tratados sobre el Evangelio de S. Juan (1-35). Madrid, 
B. A.C., 1955, 20 x 13, 799 p. 


De los 124 tratados de S. Agustín sobre el Evangelio de S. Juan se nos presentan los 35 
primeros, que son también los más importantes. Esta obra, clásica en la historia de la exége- 
sis, será muy útil no sólo a los predicadores, sino también a los teólogos, pues S. Agustín se 
muestra el mismo de siempre en cuestiones teológicas tan altas como tiene al IV Evangelio- 
Una larga introducción de 70 páginas nos abre la inteligencia del tratado, exponiendo las 
cuestiones históricas relacionadas con él, y dando una síntesis de su doctrina teológica, prin- 
cipalmente del Cuerpo Místico.—P. SanrTIaGo DE S, JosÉ O. C. D. 


Juan Bosco, S., Biografía y escritos de... Edición preparada por el P. Rodolfo Fierro S. D. B. 
Madrid, B. A. C., 1955, 12 < 20, XXIV + 987 p. 


De entre la inmensa producción literaria de Don Bosco, el P. Fierro con mano diligente 
ha seleccionado una mínima parte, lo suficiente para adentrarnos en el espíritu y en la obra de 
este gran apóstol. 

La biografía que nos presenta hoy la BAC va precedida de una introducción general que 
ambienta la figura del Santo y hace resaltar sus dotes admirables de educador, sociólogo, di- 
plomático, director y consejero de almas... Con sus «Memorias del Oratorio» escritas ante el 
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insistente mandato de Pio IX, podemos seguir paso a paso, tras el hilo de su narración sen- 
cilla, ingenua, salpicada de curiosas incidencias, su propia vida. La santidad simpática y atra- 
yente de Don Bosco, no exenta de dones carismáticos, entronca con la de San Francisco de 
Sales y S. Alfonso M”. de Ligorio. A través de todas sus páginas resalta predominantemente 
el caracter ascético-práctico. 


Sería interesante un examen a fondo del contenido sobrenatural de sus famosos sueños. 
Completan la obra el «Ideario pedagógico», un estimable código de atinadas observaciones 
morales, psicológicas y hasta fisiológicas, para el educador, que a su vez comprende unas no- 
tas apologéticas, estableciendo los fundamentos de la religión católica, y las simpáticas char- 
las y «buenas noches» a sus «biricchini». Bajo el epígrafe muy general de «Ascética al alcan- 
ce de todos» recoge el P. Fierro las «Instrucciones a la juventud», «Reglamento de los Coope- 
radores» y «Novenario a María Auxiliadora». Con los «Extractos de artículos y discursos» 
pronunciados en diversas ocasiones, las encantadoras «Vidas de Domingo Savio» y «Miguel 
Magone» y un «Epistolario» que recoge ciento diez y seis cartas de las veinte mil que escri- 
biera el Santo, se cierra este volumen. He aquí, reunidos en sus fuentes más puras, preciosos 
documentos que harán de cada lector un amigo y un ferviente admirador de Dn. Bosco.—P. 
José VicenTE DE LA EUCARÍSTIA: 


Sorazu, A., La vida espiritual coronada por la triple manifestación de Jesucristo. Madrid, Centro 
de Propaganda, 1956, 13'5 X 20, 362 p. 


La obra que hoy ve la segunda edición con notas del P. Melchor de Pobladura vió la luz 
hace más de treinta años, en Valladolid, revisada por el eximio escritor mariano P. Nazario 
Pérez. Después ha sido podemos decir que casi unánimemente elogiada por escritores de la 
talla del P. Eusebio Hernández, Arintero, Baldomero Jiménez. El P. Villasante le dedicó a la 
Madre Angeles una tesis doctoral, que presentamos a los lectores en la RevisTa DE ESPIRITUA- 
LIDAD. Nada tenemos que cambiar de lo que allí dijimos. La obra que hoy se reedita podemos 
decir que en el fondo es la que sirve de soporte a toda la tesis. Nos encontramos ante un caso 
especial de experiencia mística, que habrá que tener en cuenta. Y lo mismo los cuatro capí- 
tulos que en apéndice se dedican a la dirección espiritual.—P. FORTUNATO DE J. SACRAMEN- 
TADO. 


Ramner, H., S. J., Ignacio de Loyola y su histórica formación espiritual. Santander, Sal Terrae, 
1955, 13 X' 18, 122 p. 


La editorial Sal Terrae quiere contribuir al centenario de S, Ignacio presentando, tradu- 
cido al español, este librito del P. Rahner publicado en alemán el año 1947. 


En él se quiere explicar, penetrando en la historia íntima del alma de S. Ignacio, la gé- 
nesis del ideal de perfección presentado por él en sus Ejercicios Espirituales y, por tanto, tam- 
bién en la Compañía que es la realización de las ideas fundamentales de los Ejercicios. Este 
ideal de perfección es visto por S Ignacio como «servicio en la Iglesia, bajo la bandera de la Cruz 
para gloria del Padre» (p. 97). Esta concepción militar ignaciana de la perfección, con sus ca- 
racterísticas de servicio y disciplina, amor ilimitado del magis limitado con la discreción de la 
obediencia, se comprenderá profundamente, si se estudia el influjo del ambiente en que Igna- 
cio vive antes de su conversión, el entronque de su formación humana y ambiental con la 
tradición cristiana, verificado en su lecho de enfermo, complementados por la irrupción mís- 
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tica de Manresa y la visión en el mismo lugar junto al Cardoner, sin las cuales no tienen ex- 
plicación adecuada los Ejercicios y la Compañía: aquí Ignacio queda convertido, de solitario 
austero para quien el Reino de Cristo había sido hasta ahora nada más un modelo de imitación, 
en el hombre de la Iglesia, que ha de luchar por la bandera de la Cruz en la Iglesia jerárqui- 
ca, siendo ésta la piedra de toque que pruebe la legitimidad de sus ilimitadas aspiraciones en 
su servicio. Así pues, los Ejercicios y la Compañía tienen un origen místico, en el que insis- 
te el autor. 

Tal es el esquema del librito. Es un estudio profundo y bien pensado, a base de las me- 
jores fuentes históricas, que nos presenta una bonita idea de conjunto del pensamiento y alma 
de S. Ignacio.—P. SANTIAGO DE S. JosÉ. 


Leoney, D. V., Directorio espiritual. Barcelona, Casals, 1955, 13 X 18'3, 618 p. 


El conocido autor de Los caminos de la Oración mental respondiendo a los deseos del Ca- 
pítulo General cisterciense ofrece en esta obra un manojo escogido de temas necesarios a los 
que abrazan la austera vida trapense. En seis partes ha dividido su obra, más la introducción. 
Expónerise en ésta lo que pudiéramos llamar principios sobre la vida espiritual, para pasar 
después, a través de las diversas secciones, por toda la vida trapense, desde que se presenta 
el candidato en la portería hasta que por la profesión queda incardinado a la Orden. La ma- 
yor extensión la ha concedido justamente a la formación del noviciado y a los deberes diarios, 
mas no quedan tampoco silenciados los deberes semanales, especiales y generales. 


Aunque no ha pretendido cargar la obra de citas y erudición es sin embargo notable el 
cúmulo de doctrina espiritual que en este Directorio se halla. Sus doctrinas, aunque en su fi- 
nalidad próxima se dirijan a trapenses, con todo son fácilmente aprovechables por todas las 
Ordenes religiosas en lo que tienen de común con el Cister. Capítulos hay que íntegros se 
pueden asimilar por cualquier religioso sin salirse lo más mínimo de su respectivo espíritu. 
Lo juzgamos apropiado sobre todo a los maestros de novicios, quienes encontrarán reunidos 
motivos abundantes para facilitar a los novicios la santificación y espiritualización de los de- 
beres ordinarios. Siguiendo sus normas se alimentarán con doctrina sustancial y fácilmente 
asimilable. Lástima que la corrección de pruebas no se haya llevado con más esmero. Sin em- 
bargo este pequeño lunar no afecta a la sustancia de la obra que tendrá, aun fuera de su 
Orden, la aceptación de las demás obras del abad de Briquebec.—P. ForTUNATO DE J. SAcra- 
MENTADO, 


WAaLLENSTEIN, A., O. F. M., Guía práctica de la perfección cristiana. Barcelona, Herder, 1955, 
12 Xx 195, 318 p. 


Traducido sobria y atinadamente de la 3* edición alemana nos presenta Herder esta atrac- 
tiva obra del P. Antonio Wallenstein O. F. M.: Guía práctica de la Perfección Cristiana. 18 nu- 
tridos capítulos en un texto de 300 páginas. En ella se recogen todos los elementos, objetos, 
medios... de la vida y perfección sobrenaturales: la perfección — el pecado — Sacramentos — 
cumplimiento de los deberes — oración en sus diversas formas — examen de conciencia — 
mortificación — virtudes morales y teologales y vicios contrarios — estado y votos religiosos 
— el cristiano en el mundo. 


La obra del P. Wallenstein, entre otros méritos, ofrece sobre todo los de su claridad y 
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practicidad. Está concebido al estilo del catecismo y es eso: un gran catecismo de la perfección 
cristiana. Sobre una nerviatura de preguntas y respuestas se ha edificado un cuerpo de doc- 
trina de gran poder vulgarizador y de tácil penetración en el público medio. Son muchísimos 
los problemas que plantea y toca. Interesante resulta el capítulo: «Autoformación de una per- 
sonalidad completa». En las cuestiones actualmente debatidas de la Teología Espiritual (du- 
plicidad de vías, contemplación adquirida...), se mantiene el A. loablemente en la posición 
tradicional. Es, sin embargo, de lamentar la ausencia total de estas páginas del gran Doctor 


de la perfección San Juan de la Cruz.— Obra muy atrayente y provechosa.— P. Juan Bosco 
DE J. SACRAMENTADO. 


» 


Meneses. J.: Por una auténtica espiritualidad seglar. Madrid, 1954, 12 X 17, 248 p. 


Entre los libros que han tocado el tema de la espiritualidad seglar merece tenerse en 
cuenta el que nos ofrece Jorge Meneses. No hay duda de que uno de los peligrosos puntos de 
pastoral es éste de adaptar la acción del seglar dentro de la Iglesia, de modo que concedién- 
dole lo que se le debe, se evite de paso un profetismo laico, al estilo protestante, y un acti: 
vismo naturalista tan en consonancia con la febril actividad que por doquier nos oprime. 
Estos escollos están magnificamente salvados en esta obra, donde se abren al Seglar las obli- 
gaciones de tendentiía a la perfección y desarrollo de su ser cristiano, y su obligación de coo- 
perar a la misión de la Iglesia y al mismo tiempo se le recuerdan verdades fundamentales para 
evitar la herejía de la acción. Este matiz contemplativo e interiorista para la acción del seglar es 
sin duda uno de sus mayores aciertos, y llamado a hacer pensar a los muy activos. Séanos 
permitido sin embargo preguntarnos si tal vez no se ha excedido en la llamada a la contem- 
plación infusa. Puede defenderla con la escuela de que se muestra influído y que una lectura 
de las obras de los siglos pasados le demostraría no ser la tradicional, pero no nos parece 
exacto el presentar la contemplación adquirida tal como si en ella no hubiese actuación de los 
dones, pues no faltan entre sus defensores quienes admiren esa actuación, bien que por otras 
razones juzguen no ser necesaria la contemplación infusa. Comprendemos sin embargo que 
en esta cuestión habla el A. a base de las lecturas. Por lo mismo tampoco podemos suscribir 
estas palabras de la página 82: «Para que podamos llegar a alcanzar la perfección y la pleni- 
tud que le es propia a la caridad, necesitamos del concurso de los dones del Espiritu Santo, 
cuya actuación constituye la contemplación.» Esto no es cierto si se aplica a todos los dones. He 
aquí unas palabras de quien no es sospechoso en materia: «Todos los teólogos están de acuer- 
do en afirmar que la contemplación infusa es producida por los dones intelectivos sobre todo 
los de sabiduría y entendimiento, no por los dones efectivos. Esto es común». (P. Royo).—P. For- 
TUNATO DE J. SACRAMENTADO. 


MoscHner, F. M., La oración cristiana. Madrid, Rialp, 1955, 12 < 16'5, 480 p. 


El autor en su prólogo nos indica lo que ha venido a ser en su mente la obra que presen- 
ta: «un pequeño manual en el que quedará bien de relieve lo más importante y sustancial 
del camino interior hacia Dios». En realidad es más bien un tratado profundo sobre la vida 
de oración. Después de exponer los fundamentos teológicos pasa en una segunda parte a 
recorrer «el santo camino hacia el amor». Aquí después de exponer lo que pudiéramos llamar 
parte previa (necesidad, contenido, aptitudes, orden, preparación de la oración) pasa revista 
a las formas de oración: oración vocal, meditación y oración contemplativa. 
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El carácter general de la obra es la profundidad de concepto juntamente con un conato 
de claridad, que le lleva a servirse de ejemplos personales para la ilustración de la exposición. 
Análisis delicados y profundos de las diversas formas de oración. 


Sin embargo pudiera preguntarse sí la noción que da de la contemplación y el ejemplo 
que usa, responde adecuadamente al concepto general de contemplación y no más bien a una 
clase de contemplación. La adquirida no se suele tomar en el sentido que la explica y que 
más bien coincide con un mérito de congruo de la infusa, sino en sentido de verdadera con- 
templación sobrenatural por los principios, bien que no tenga el grado de perfección de la 
infusa. De su descripción se llegaría a la conclusión de que no existe contemplación natural 
o filosófica. 


Acerca de las tres señales, San Juan de la Cruz las aplica a la adquirida según la más 
común interpretación. Para el santo las «ha de ver juntas el alma», contra lo que afirma el A. 
en la p. 352: «las señales no se presentan siempre con igual intensidad y, a excepción de la 
segunda, no se dan necesariamente juntas con la tercera». 


Tampoco es del todo exacto a nuestro modo de ver la frase: «la contemplación no es ora- 
ción afectiva, que se puede sentir. Al contrario es la muerte de la vida afectiva y de toda 
emoción y bienaventuranza» (p. 356). A veces sí, y a veces no; realmente que a veces de la 
contemplación el cuerpo participa «algo y aun harto» como dice Santa Teresa. Otras frases 
hemos encontrado que no nos parecen exactas. A pesar de todo hemos de confesar que nos ha- 
llamos en presencia de un libro bien pensado y que se leerá con fruto por los directores espi- 
rituales.—P. FORTUNATO' DE ]. SACRAMENTADO. 


MERTON., T., La senda de la contemplación. Madrid, Rialp, 1955, 12 X 16'5, 164 p. 


La personalidad de Tomás Merton desde su aparición en el mundo de las letras consti- 
tuyó un éxito rotundo. No fue sólo su autobiografía, género más llamado a la lectura, y más 
tratándose de la vida de un converso; han sido prácticamente todas sus obras las que han 
tenido una acogida francamente simpática. La que la colección Patmos nos ofrece, más que 
una obra seguida, es la reunión de cuatro temas convergentes que permiten catalogarlos bajo 
el título referido. El primero nos presenta lo que el cristianismo ha sentido acerca de la re- 
nuncía y cómo la ha entendido; el segundo, «una vida de oración equilibrada», insiste justa- 
mente en la necesidad de la vida de oración para la santidad, los obstáculos para esta vida de 
oración, y sus formas. En el tercero:¿Qué es la contemplación?, hubiéramos deseado una mayor 
precisión, Creemos que no es exacto decir que «en realidad sólo hay una clase de contempla- 
ción» (p. 95). Los autores han visto en la contemplación activa o adquirida una auténtica 
contemplación bien que menos perfecta que la infusa. : 


Tampoco nos satisface el ver en el bautismo el germen de la contemplación infusa. Cree- 
mos que según la sentencia de autores de nota se exige algo más que la gracia, virtudes y dones; 
una gracia especial que depende en absoluto de la libre voluntad de Dios que no la ha prome- 
tido infaliblemente. Mucho más acertada nos parece la sentencia de D. Vital Lehodey, tra- 
pense como él, quien escribe: «Aunque la contemplación sea el principal objeto e ideal de 
nuestra Orden, a ninguno de nosotros se nos exige la contemplación mística... Lo esencial es extirpar 
nuestros vicios, subir por los grados de las virtudes hasta la meta de la caridad y trabajar 
por lograr identificar nuestra voluntad con la de Dios. Todo esto puédese conseguir por las 
vias ordinarias» (Directorio espiritual, Secc. 1.?, c. 6).El cuarto contiene análisis delicados en: 
tre contemplación y poesía.—P. FortTunATO DE J. SACRAMENTADO. 
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Lecuyer, J., C. S. Sp., Nuestro Padre Abraham. Madrid, Rialp, 1955, 12 < 16'5, 204 p. 

El título pudiera hacer pensar que no se trata de un libro de espiritualidad, y sin embar- 
go es un libro de alta y honda espiritualidad, bebida en los Padres, en la Liturgia, y en la tra- 
dición judía y cristiana. La vida de Abraham suministra datos al P. Lecuyer para tejer con 
gran dominio la doctrina espiritual que de ellos se deriva en una acomodación sobria y digna 
La entrega total, la fe y abandono en la Providencia, con la consiguiente protección, el des- 
prendimiento, el sacrificio, el amor de libertad... son virtudes a cuya explanación da ocasión 
la vida del Padre de los creyentes. —P. Román DE La INMACULADA. 


GuarpIn1, R., Sobre la vida de la fe. Madrid, Rialp, 1955, 17 X 12'5, 148 p. 


El insigne profesor Guardini nos da en este libro, sencillamente precioso, una nueva 
prueba de su competencia para tratar profunda y sugestivamente los problemas vitales del 
cristianismo. Estudia el camino del hombre hacia la fe; cómo ésta es en cierto sentido real por 
la actividad del sujeto creyente (sin sentido ninguno kantiano), el contenido de la fe cristia- 
na, las relaciones entre las tres virtudes teologales, la Iglesia como madre de la fe, etc. Es un 
estudio psicológico de la fe teológica, digno de su autor.—P. SantIaGO DE S. JosfÉ. 


Marrínez, L. M?, Arzob. de México, La intimidad con Jesús. Madrid, Studium, 1955, 13 X 
19, 258 p. 


El recientemente fallecido arzobispo de Méjico es demasiado conocido de los lectores es- 
pañoles por sus libros de espiritualidad. Esta nueva obra suya está dividida en dos partes. En 
la primera trata de las virtudes teologales, pilares insustituibles, por su definición y su natu- 
raleza de medios inmediatos de unión con Dios, en toda auténtica vida espiritual y de toda 
unión e intimidad con Jesús. En la segunda analiza más despacio la vida de amor y de con- 
fianza como fundamentos inmediatos de una vida de sincera intimidad con el Señor, estu- 
diando la naturaleza de esta misma vida y algunas de sus características. La doctrina es sana 
y sólida de verdad. Sin divagaciones ni fárrago. Todo es sustancia.—P. Román DE La ÍN- 
MACULADA. 


Ascotxr, E. DE., O. EM. Cap., El alma de San Francisco. Bilbao, Desclée de Brouwer, 1955, 
11 < 18, 342 p. 


He aquí un libro interesante y bien escrito. Desde el comienzo de su largo prólogo, has- 
ta aquellas líneas finales: «debemos acoger en nuestra alma la luz de San Francisco, hacer de 
ella una bandera de dignidad y grandeza y llevarla como faro de salvaaión por todos los pue- 
blos de la tierra», el autor ha dado raras muestras de pensador profundo, claro, sincero y ori- 
ginal. Ha sabido unir retazos de historia con principios de teología. Ha buscado inquietamen- 
te los baches de la vida moderna y con valentía ha presentado unas normas de espiritualidad, 
las únicas capaces de llenar esos vacíos. 

La idea central de la obra es que se hace necesario el retorno vivo y fidelísimo a la vida 
sencilla y humilde del Hijo del Carpintero. San Francisco es el «gran abanderado de la Cruz 
de Cristo», y su presencia histórica y moral ha de servir para ese acercamiento, «La vida de 
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San Francisco adquiere una significación universal y eterna en cuanto que es una vida con- 
forme a la de Cristo, informada por la pobreza, por el sacrificio, por el amor, las únicas fuer- 
zas que pueden enfrentarse victoriosamente a las fuerzas tenebrosas de la codicia, de la vo- 
luptuosidad y del odio». 


El autor analiza la espiritualidad anterior al Santo, y muy acertadamente señala las in- 
fluencias que forzosamente hubieron de existir. Después estudia la originalidad de la obra 
franciscana. Dignos de atenta lectura son los dos capítulos que titula: La pasión de la Pobre- 
za; La Mística de la Cruz. El P. Ascoli toca de propósito el tema sobre la reverencia que el 
«poverello» tenía para con los doctos. Su sencillez no se oponía a la ciencia. No podía faltar 
el capítulo de la naturaleza sentida y vivida por el Santo de Asís. 


Resumimos: El Alma de San Francisco, es un libro de actualidad y que interesará para el 
futuro.—P. BALBINO DEL CARMELO. 


BernarDo María De S. José, El Heraldo de un nuevo Evangelio. Cali, El Carmen, 1955, 14'5 
Xx 195, 363 p. 


Esta obra está escrita a propósito del libro «Santa Teresita del Niño Jesús» de Maxence 
van der Meersch. Siempre es sintomático y arriesgado que un novelista, y un novelista natu- 
ralista e indiferente de la condición tenebrosa, angustiada e impresionista de Maxence van 
der Meersch, se atreva con un santo. Es empresa difícil, por no decir imposible, el que sin una 
verdadera conversión, metanoia, nos dé un escritor de esa índole una visión exacta y comple- 
ta de la santidad. La obra del famoso novelista ha producido una reacción doble: de una apro- 
bación desbordante y de una crítica durísima y acerada. El P. Bernardo se ha colocado en la 
banda de los segundos. Conocedor a fondo de Santa Teresita —es el autor de Caminando hacia 
Dios, Lisieux— está en condiciones inmejorables de darnos un juicio certero sobre la ruidosa 
obra de Van der Meersch. Y su juicio es desfavorable. El subtítulo de la obra: Un atentado 
contra la Historia, la Moral y el Dogma, es la mejor demostración. Con una amplitud de gala 
va recorriendo estos tres campos, haciendo resaltar con pruebas al canto las equivocaciones, 
tergiversaciones y mistificaciones de que adolece la obra de Van der Meersch, que no son po- 
cas ni de escasa importancia. El P. Bernardo escribe con una impresión de hondo malestar, 
causado por una obra desacertada y tendenciosa en la interpretación de una vida de tan am- 
plia y profunda repercusión en la espiritualidad de la Iglesia. La persona y la espiritualidad 
de Santa Teresita están plenamente vindicadas con un estilo agil, fácil y fluido, lleno de sol- 
tura y desenfado.—P. Román DE La INMACULADA. 


Hosriz, R., Du mythe a la religion (Etudes Carmelitaines). Bruges, Desclée de Brouwer, 1955, 
14 x 21'5 ,234 p. 


Jung, el famoso psiquiatra suizo, de quien el autor ha sido alumno y es amigo, descubrió 
hacia 1930, después de entrever el sentido oculto de las religiones de China, la India y el 
Tibet, que en la gnosis antigua y en la alquimia medieval haba una fuente de datos muy 
interesantes. A “partir de 1935 empieza a estudiar los dogmas fundamentales de la fe católica. 
Este es el origen del tema del presente libro, bien entendido que este protestante, nacido y 
educado en el protestantismo, entiende por religión por antonomasia al cristianismo y en es- 
pecial al catolicismo al que admira sinceramente. 


11 BIBLIOGRAFIA.—REV. DE ESPIRITUALIDAD, 15 (1956) 243 


La teología, «producción de la psique», es natural interese a este psiquiatra a quien la psi- 
cología no puede informar sobre el objeto de la sagrada ciencia. Y, en efecto, reconoce que no 
puede, a la luz de la Psicología, afirmar ni negar el valor absoluto de la religión ni la existen- 
cia de Dios, en quien declara cree sinceramente. 

El tema de la religión interesa a este psicoterapeuta —y lo confiesa— porque sus enfer- 
mos le han hecho preocuparse de las cuestiones que les han obsesionado acerca de Dios, la 
Santísima Trinidad y el mal. 

Ha comprobado Jung los estragos que en sus pacientes, incrédulos en su mayoría, cau- 
sa la actitud materialista y racionalista, pero descubriendo que, no obstante la desvinculación 
de ellos respecto a toda religión positiva, sus necesidades religiosas influyen grandemente en 
su estado de salud psíquica. 

Así ha llegado al descubrimiento de lo religioso y lo sagrado y a eliminar el racionalismo 
testarudo a la vez que a sentirse fascinado por el sentimiento religioso y el aspecto irracio: 
nal de éste.—A. ALvarEz DE LINERA, 


Vaca, C., O. S. A., El amor y el nalAninto: (Glosas a San Agustín). Colección «Noticia de 
lo eterno». Ediciones CID, Madrid. 


Son charlas dadas por el R. P. César Vaca en Radio Madrid con motivo del XVI Cente- 
narío agustiniano, 

El tema es interesante y de gran actualidad. «Amor y matrimonio». El ser el A. médico 
y especialista en estos temas, basta para hacerse idea de la perfección de su desarrollo. Diez 
conferencias cimentadas en el pensamiento luminoso del gran S. Agustín y Freud. El instinto 
del amor. El espíritu y la carne. El pecado y la gracia. La mujer en la vida de San Agustín. 
La virginidad. El matrimonio cristiano, Los hijos. El amor de Dios.—P. BaLBINO DEL CARMELO. 


PonchueviLte, Th. de, Cristo en acción. Bilbao, Desclée de Brouwer, 1955, 12'5 < 19, 144 p. 


Un tentativo nuevo de hermanar oración y acción, de formar el «monacus intra, extra 
apostolus» que el mundo necesita y que se logró plena y ejemplarmente en Cristo. 

Eso es el «Cristo en acción» del abate Poncheville. 

En un estilo agradable, poético a veces, se desliza ante el lector la vida de oración y la 
vida de entrega a los demás de Cristo. 

Una vida de oración hermanada con el trabajo, o de exclusiva dedicación a ella, en unión 
continua con el Padre, adorando, dando gracias, intercediendo por toda la humanidad. 

Una vida de entrega: de comprensión por todas las miserias humanas, de apropiación de 
todos nuestros sufrimientos físicos y morales. Una vida que transcurrió haciendo bien, per- 
donando, curando, predicando la verdad a cualquiera y en cualquier sitio, empeñada como 
la nuestra en mil tareas insignificantes. Una vida que nos entregó en un esfuerzo infinito por 
armonizarlo todo, el gran don de Dios, la vida divina. 

El mundo de hoy sólo se convencerá cuando vea en el cristiano otro Cristo, cuando Cristo 
actúe en nosotros. En esta coyuntura, este libro es una llamada y una invitación, calurosas 
ambas y bellas, a la imitación auténticamente apostólica de quien pagó por todos.—P. Juan 
Bosco DE J. SACRAMENTADO. 
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GasrieL DE S. M. Macpatena, O. C. D., Intimidad divina. Vol 1: Diciembre y Enero. Burgos, 
El Monte Carmelo, 1955, 11'5 X 17, XVI + 338 p. 


Se hacía sentir y no poco —lo notaban muchas almas— la falta de un libro de meditacio- 
nes de cuño carmelitano. A llenar este vacío vino la obra del celebrado P. Gabriel de S. M. 
Magdalena, de la Facultad Teológica de la Orden en Roma. 


En este primer volumen se recogen las meditaciones correspondientes a los meses de 
Diciembre y Enero con temas sobre la santidad, el apostolado; Jesús: su Persona, su Obra, 
nuestras relaciones con El. Las meditaciones están concebidas y elaboradas teniendo a la 
vista el método de oración teresiano. 


Su texto se nutre sobre todo de la Sda. Escritura, de la sólida dóctrina de los Santos Re- 
formadores de la Orden y de los escritos de tres de sus grandes figuras: Santa Teresita del 
Niño Jesús, Santa Teresa Margarita del Sdo. Corazón de Jesús y Sor Isabel de la Ssma. Tri- 
nidad. Clara y abundante doctrina, sencillez, cálida persuasión, un acierto. La presentación, 
sólo discreta.—P. Juan Bosco DE J. SACRAMENTADO. 


ALonso Ortiz, J., S. J., Kempis de la religiosa. Santander, Sal Terrae, 1955, 8'5 X 12, 336 A 


Hay libros que se nos hacen simpáticos apenas vistos. Este ha sido uno de ellos. Una 
serie de jugosos pensamientos correspondientes a 39 temas de la vida religiosa desfilan por 
sus páginas en perfecta acomodación a la psicología femenina. Creemos que se hará pronto 
una 2.? edición.—P. Juan Bosco DE J. SACRAMENTADO. 


Hecnr, J. M., Los estigmatizados. Vol. I (Desde San Francisco de Asís hasta Santa Teresa). Vol. 1 
(Desde Santa Teresa hasta nuestros días.) Madrid, Fax, 1954, 16'5 X 25, 272 y 392 p. 


La obra, traducción del alemán, se abre con una Introducción (7-11) en que el autor reve- 
la el siniestro destino caído sobre su libro antes ya de su aparición (7-8). La irrupción de lo 
sobrenatural en la carne de los estigmatizados es un llamamiento a la Iglesia y a cada uno 
de nosotros; hace patente toda la realidad de Dios y de su sacrificio en el Gólgota; indica el 
camino ejemplar a seguir para unirnos con Cristo: el camino real de la santa Cruz; posee 
también un cometido de matiz ascético-misional (8-9). No quiere el autor conceder «impor- 
tancia decisiva a lo extraordinario y raro, que con tanta frecuencia resplandece en las bio- 
grafías de los estigmatizados, sino, al contrario, a las aspiraciones de un cristianismo verda- 
dero y cristiforme en todas nuestras lides y contiendas» (9). Por lo mismo se presenta «en 
primera línea la ascensión mística interna de los estigmatizados, su virtud y espíritu de sa- 
crificio, su humildad y obediencia; en una palabra: las señales esenciales de un genuino se- 
guimiento de Cristo, que en realidad hace de los portadores de sus Llagas testigos e intérpre- 
tes clásicos de su Señor y Maestro» (9-10). Captar y poner en luz estas realidades es cuanto 
se busca a través de la obra, partida en dos tomos, distribuída en 12 partes y 40 capítulos- 
enriquecida con introducciones, apéndices, conclusiones, epílogos, índices de todas clases, 
profusamente ilustrada con grabados y láminas. A lo largo de los dos tomos va desfilando 
ante el lector una buena teoría de llagados desde San Francisco hasta Teresa Neumann. 


La obra ha levantado en nuestra mente una bandada de comentarios y acotaciones, que 
no nos es dado trasladar aquí. Trabajo tan extenso y tan delicado, en que se precisa un tino 
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histórico extraordinario y un sentido doctrinal ascético-místico bien despierto con no escaso 
bagaje de conocimientos médicos y psicológicos, adolece de muchas y variadas imprecisiones. 
Dejando a críticos más doctos otras fallas que merman, a nuestro modo de ver, el valor glo- 
bal de la obra, me voy a centrar en el C. XIII de la parte VI, dedicado todo él a «Teresa de 
Jesús clásica de la mística y estigmatizada del corazón» (t. I, 187-205). 


1) Se insiste en que la transverberación, de que habla la Santa en el c. 29 de la VIDA, tuvo 
lugar cuando Teresa se hallaba ya en el matrimonio espiritual, o lo que es lo mismo, en la 
«unión transformante y consumante» (188), en la «unión perfecta con Dios» (190), en el «es” 
tado de perfecta unión con Dios» (191). No podemos compartir tal afirmación: La Santa aca” 
bó la primera relación-redacción del libro de la VIDA en junio de 1562; la refundición poste- 
rior y definitiva que hizo del mismo fué rematada a fines de 1565. El matrimonio espiritual 
de la gran mística tuvo lugar en noviembre de 1572. 


2) El autor cita la poesía: En las internas entrañas — sentí un golpe repentino...etc. (192-193) 
y saca de ella excesivo partido deduciendo, sin asomo de duda, que de dicha copla se conclu- 
ye que «Teresa fué atravesada físicamente..., que se trata de una herida corporal» (204), etc. 
etc. (194-195). En primer lugar, léase sin prejuicios la poesía en cuestión y se verá que lo 
mismo puede hablar de una herida puramente espiritual. Extremando la interpretación del - 
autor a base de esos versos yo probaría que quien la escribió estaba ya muerta física- 
mente al componerla pues en ellos se habla también de muerte. No desorbitemos las cosas. 
Pero lo más grave es que dicha composición no es de la Santa, sino de María de San José, la 


célebre priora de Sevilla y Lisboa. (Cfr. Silverio., BMC, 6, LXVLLXVID. 


3) Concluir de las heridas descubiertas en el corazón de Sta. Teresa: «a) que debe tratar- 
se de una verdadera (corporal) lanzada; b) que debió actuar una punta de lanza rusíente, pues 
se han descubierto inequívocas señales de fuego en los labios de la herida» (203) es errar el tiro 
en absoluto. La cuestión discutida de si a consecuencia y como manifestación o redundancia 
de la gracia interior recibida apareció o no herida física en el corazón de la Santa o sí se tra- 
tó de una gracia meramente espiritual sin reflejo corporal traumático no tiene que ver nada 
con esa interpretación vulgar, populachera y descaminada que nos ofrece el autor. Para des- 
hacer y enterrar de una vez para siempre esa teoría de una vulneración física corporal directa, 
a lo practicante, baste anotar algo que, a mi juicio, es de capital importancia en la catalo- 
gación e interpretación del trasmundo de visiones teresianas. 


La Santa, aunque parezca extraño, no tuvo nunca visiones corporales. Son claras y ter- 
minantes sus palabras sobre el particular. La primera visión que tuvo y de la que ha dejado 
constancia en el c. 7 de su VIDA fué imaginaria y anota ella misma: «Hízome mucho daño no 
saber yo que era posible ver nada, si no era con los ojos de el cuerpo» (BMC, I, 45). En el c. 
28, después de referir la visión de Cristo, de sus manos, rostro etc., escribe: «Esta visión, 
aunque es imaginaria, nunca la ví con los ojos corporales, ni ninguna, sino con los ojos del 
alma» (146) y dice más: que deseaba ver esta visión con los ojos del cuerpo para que el con- 
fesor no le dijese que se le antojaba (BMC, I, 218). En otro lugar de la VIDA afirma: «como 
he dicho sólo las (visiones) que se ven con los ojos corporales era de las que me parecía a mí 
había de hacer caso, y estas no tenía» (BMC, I, 239). Nótese que esta afirmación se encuentra 
en el cap. siguiente al de la transverberación. 

En la Relación IV, dirigida al P. Alvarez, Sevilla 1576, declara terminante: «Nunca con 
los ojos del cuerpo vió nada...» (BMC, 2, 27). En la misma Relación leemos: «Esto jamás vió na- 
da, ni lo ha visto con los ojos corporales...» (Ibid, 21). 

Y en las Moradas Sextas, c. 9, nos dice: «...cuando es con la vista exterior no sabré de- 
cir de ello ninguna cosa, porque esta persona que he dicho, de quien tan particularmente yo 
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puedo hablar, no había pasado por ello; y de lo que no hay experiencia, mal se puede dar ra- 
zÓn cierta...» (BMC, 4, 162). 

Quede, pues, bien asentado que la visión del ángel que la transverberaba fué Imaginaria, 
imaginario el dardo etc.; por tanto es inconsecuente querer concluir del relato terestano que 
se trató de una vulneración física directa, cuando ni siquiera hubo representación aprensible 
por los ojos corporales. Y 

No queremos entrar en más detalles ni discusiones con el autor v. gr. acerca del tallo 
trasversal que se descubre en el corazón (189, 194, 204), acerca del motivo próximo que lle- 
vó a la Santa a emitir el voto de hacer siempre lo más perfecto (193), acerca de la cuestión 
enfadosa y molesta de las espinas del corazón (198-201) etc. etc. 


La presentación del libro es esmerada y agradable; láminas y grabados bien logrados. 
P. José VicenTE DE LA EUCARISTÍA. 


LarxuN, E. E., O. CARM,, A study of the ecstasies of the forty days of Saint Mary Magdalen 
de' Pazzi. Roma, 1954, 16'5 X 24, 68 p. 


Abunda, especialmente en italiano, la literatura popular y devocional en torno a Santa 
María Magdalena de Pazzi. La falta de estudios científicos acerca de las experiencias místicas 
de la misma ha sido la causa de que no se haya apreciado debidamente el contributo de la 
Pazzi a la teología mística. A llenar esta laguna se endereza la diserción del P. Larkin. El 
presente estudio es una parte de su tesis doctoral de Teología defendida en el Angelicum. La 
disertación abarca cinco capítulos. En este extracto se nos da la mayor parte del c. 1 y del IV, 
precedidos de una bibliografía selecta. El libro de los cuarenta dias (1! libro dei quaranta giorni 
(The Forty days), escogido por Larkin como objeto de su estudio, recoge los éxtasis de la Sta. 
florentina ocurridos cada mañana después de la comunión "entre el 27 de Mayo y el 6 de Ju- 
lio de 1584. Las primicias de la disertación del P. Larkin nos satisfacen. Esperamos poder sa- 
borear y enjuiciar pronto toda la obra.—P. José VicenTE DE LA EucarIsTÍA. 


NOTAS BIBLIOGRAFICAS 


XIII SEMANA DE TEOLOGIA, 14-19 de septiembre, 1953. Madrid, 1955, 18 < 26, 667 p. 


Este tomo no presenta una unidad temática. Los veintitres estudios que en él se contle- 
nen van agrupados bajo los títulos: La teología del laicado, 1-304; Objeto material de la fe divina, 
305-401; Algunos problemas cristológicos, 403-510; Otros estudios, 511-667. Los estudios van 
precedidos de unas palabras de saludo del Excmo. y Rvmo. Sr. D. Leopoldo Eijo y Garay a 
los Señores semanistas. 

Una observación sobre el primer punto: si la teología del laicado arranca de la participa- 
ción del carácter sacerdotal de Cristo, ¿porqué no se define propia y específicamente la esen- 
cia de este sacerdocio, considerado como tal, para decidir después el grado de su participa- 
ción, o los grados de esta participación? Llenan más perfectamente su cometido los estudios 
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que se orientan en un plano más bien histórico que doctrinal. Porque muchos de los proble- 
mas suscitados, exigen ante todo un análisis a través de la doctrina de la Iglesia y de la de 
sus expositores. 

En cuanto a los problemas cristológicos, queremos poner de relieve la claridad y preci- 
sión con que el P. Solá, S. J., expone los diversos aspectos sobre el Yo de Jesucristo, a través 
de las discusiones teológicas más recientes. El problema, que queda por resolver en su aspec- 
to doctrinal, no puede desvincularse de la doctrina teológica sobre el constitutivo ontológico 
de Cristo, ni de las definiciones del Magisterio eclesiástico, que más o menos directamente 
afectan y se refieren a esta misma constitución ontológica.—P. EnrrquE DEL Spo. CORAZON, 


CERFAUX, L., Jesucristo en San Pablo. Bilbao, Desclée de Brouwer, 1955, 16 X 21'5, 456 p. 


Nos encontramos ante un libro denso y logrado, con interpretaciones y puntos de vista 
originales, fruto de muchos años de estudio. Entre los conocedores de S. Pablo, Cerfaux ocu- 
pa un lugar destacado y su solo nombre es una garantía. 

En el aspecto exegético distingue el A. tres fases en el pensamiento cristológico de San 
Pablo, fases que dan lugar a los tres libros en que está dividida la obra. En la 1*, escatológi- 
ca, Cristo es mirado como autor de la salvación. En la 2*, mística, el Apóstol ha experimen- 
tado a Cristo como el don' por excelencia de Dios a la humanidad. En la 3*, apocalíptica, San 
Pablo entreve y escudriña a «Cristo en sus misterios». 

En su aspecto histórico, es decir en orden a las fuentes de la cristología paulina, la posi- 
ción de Cerfaux apunta hacia estas tres (sin negar del todo el elemento helenista en su aspec- 
to literario): la fe de la comunidad primitiva, la experiencia cristiana del Apóstol, el texto del 
A. Testamento, por él enriquecido. Merece también destacarse el estudio y observaciones so- 
bre la evolución de pensamiento de S. Pablo.—P. Román DE LA INMACULADA 


Lórez Martínez, N., El más allá de los niños; problemas escatológicos de la infancia. Burgos, 
1955, 17 < 24, 120 p. 


Este trabajo del Dr. López Martínez presenta un noble intento por esclarecer los temas 
fundamentales del más allá de los niños que mueren sin recibir el bautismo. Más exacto se- 
ría calificarlo como una reafirmación y justificación de las posiciones tradicionales en campo 
de la teología, frente a las nuevas ideas que sobre estos temas van encontrando eco en el cam- 
po teológico. 

El trabajo va precedido de una selecta bibliografía, que no resulta completa, pero sí su- 
mamente útil y orientadora. No se citan los estudios de McCarthy: The Fate of Unbaptized 
Infants.- A Recent View, publicados en «Irish Ecclesiastical Record», en 1950 y 1951, ni se 
hace mención tampoco de la aportación de Minon (A.) a esta cuestión, con su trabajo: Le sa- 
lut des enfants morts sans baptéme, publicado en «Revue Ecclesiastique de Liége», en 1951, entre 
otros que podrían citarse de esta mismas fechas.—P. EnrrouE DEL Spo. CORAZÓN. 


Neuserr, E., María en el dogma. Ed. Paulinas, 1955, 12'5 < 18'5, 276 p. 
Spicur, J., De Nazareth a Cana. Paris, Les Éditions Ouvriéres, 1955, 14 < 19, 176 p. 
BesLar, J. M., S. D. B. Notre Dame et Saint Jean Bosco. Paris, Téqui, 1953, 12 < 18'5, 128 p. 


Tres libros marianos de características distintas. 
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1.—Un auténtico tratado de Mariología el del marianista P. Neubert; pero un tratado 
ameno, de alta divulgación, dirigido a los religiosos y sacerdotes sin tiempo para profundizar 
en estos estudios, a los laicos piadosos y cultos. Denso de doctrina y sumamente claro y 
práctico. 

2.—Sin dejar de vista el dogma, Spicht se lanza mucho más por el camino de lo humano, 
de lo sugerente, de la meditación. Su libro es un ansía por descubrir sentimientos, gestos, 
pensamientos en María y enfrentarlos a los nuestros análogos de la vida cuotidiana. Treinta 
y un capítulos que son un precioso mes de María. 

3.—El del salesiano P. Beslay es esencialmente narrativo. Milagros, sueños, anécdotas del 
gran santo que fué D. Bosco en cuya vida aparece omnipotente y llena de luz la Auxiliadora. 
Aquélla de la que el Santo dijera al morir: «Sin Ella nada habría hecho D. Bosco». El estilo 
es sencillo, pero se deja gustar.—P. Juan Bosco DE J. SACRAMENTADO. 


Aronso Loso, A., O. P., Laicología y Acción Católica. Madrid, Studium, 1955, 14 X 21, 
446 p. 

ALonso AnrtiMiI0, A., De la predestinación divina y su conciliación con la libertad humana. Ma- 
drid, Studium, 1955, 12 Xx 19'5, 64 p. 

Dercapo VareLa, J. M., O. De M., La Eucaristía, misterio de vida. Madrid, Studium, 1955, 
105 X"7 218 p: 


1.—El libro del P. Lobo, es uno de esos libros que dejan en el lector que acaba de leerlo 
la impresión de haber leido una obra maestra. Esta lo es, porque ha sabido darnos el A. un 
verdadero estudio de todos los problemas teológico-jurídicos que plantea la Acción Católica, 
el mejor que conocemos en esta matería. Junto a la claridad y diafanidad en la exposición de 
los temas, hay que colocar su serenidad y delicadeza para resolverlas, y además la profundi- 
dad con que lo hace. Recomendamos de verdad su lectura a toda clase de personas, sobre todo 
a los sacerdotes. Y también a los seglares, principalmente seglares cultos que sienten ansias 
de reforma eclesiástica y salen por los fueros de los laicos en la Iglesia. 

2.—Este sencillo libro no denota preocupaciones de originalidad. Tiene tendencias más 
bien moralizadoras, que yo llamaría de director de conciencias. Quiere aquietar los espíritus. 
Para ello se ha contentado en ir repitiendo al cristiano de cierta cultura demasiado escolásti- 
camente lo que la Sagrada Teología enseña sobre el misterio de la predestinación. La visión 
que da del problema, la del molinismo, no es la única ni está cerca del día que lo sea o que 
sea más probable. 


3.—Esta obra del P. Varela es totalmente revolucionaria, una manera nueva de explicar 
el Dogma de la Eucaristía. A lo largo de sus páginas el A. (y este es un mérito suyo que que- 
remos hacer notar) se enfrenta con todos los problemas que la Teología tiene planteados en 
torno al Sacramento de la Eucaristía sin arredrarse por las consecuencias que se deriven de 
sus principios y dando respuesta desde su posición a todas las cuestiones teológicas eucarís” 
ticas. El punto de vista que defiende es lo que él llama el correlativismo. Un modo nuevo de 
pensar en Filosofía y en Teología que arranca de Amor Ruibal. El correlativismo da una vi- 
sión nueva de la sustancia y del accidente, distinta de la que tiene la Filosofía escolástica. 
Para esta teoría la sustancia y el accidente están constituídos no sólo extrínseca, sino intrín- 
seca y esencialmente, por relaciones, excluyendo todo elemento de carácter absoluto, aunque 
no permanente. A través de este nuevo concepto de sustancia y accidente contempla el A. el 
Misterio Eucarístico dándonos una visión propia del mismo. Pero... ¿es también acertada? 
El Autor así lo piensa. Nosotros no pensamos lo mismo. Y creemos que con nosotros serán 
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muchísimos los que opinen que el correlativismo no pasa de ser una teoría filosófica a la que 
falta el contraste del tiempo y de los siglos. 

En cuanto al valor de la obra del P. Delgado, es muy difícil dar de él un juicio acertado 
porque en cada página tropieza uno con ideas que se pueden discutir y que están muy lejos 
de convencer. La impresión que a nosotros nos ha dejado es ésta: su juicio sobre el hilemor- 
fismo es excesivamente duro. Decir que el hilemorfismo, tolerado por la Iglesia y casi usado 
por ella, compromete seriamente la verdad de la presencia real, (p. 54) y que no salva la tran- 
sustanciación (55-56) es demasiado decir, sobre todo desde la ladera de una teoría nada más 
- que probable como es la del correlativismo. Al correlativismo hay que discutirlo primero en 
el orden filosófico para juzgar de su valor. Y sólo cuando esté bien discutida su verdad filosó- 
fica podremos ver el valor que en Teología presenta. Seguimos pensando que el hilemorfismo 
o mejor el escolasticismo es hoy por hoy la mejor explicación del misterio eucarístico. Sin 
embargo aplaudimos la empresa del P. Delgado que se ha manifestado en este trabajo como 


hombre decidido, de capacidad constructiva, y además de escritor elegante y ágil. —P. Secun- 
DO DE Jesús 


Cownezz, EF. J., C. SS. R., Puntos de teología moral. Madrid, El Perpetuo Socorro, 1955, 12 >< 17 
364 p. ó 


Pertenece este libro a la Colección de Manuales del Católico Práctico. El A. rechaza a 
priori toda discusión y sigue el sistema de proponer las enseñanzas teológicas comúnmente 
admitidas. No es pues ningún adelanto para la ciencia teológico-moral, pero sí un gran paso 
en esta corriente moderna de acercamiento de la ciencia teológica al seglar. Este tomo contie- 
ne: Los principios de la teología moral en general. Las virtudes en particular y finalmente el 
tratado de los Sacramentos. El discurso es claro y fácilmente asequible a la mentalidad del 
seglar católico.— P. BALBINO DEL CARMELO 


Ricuerri, M., Historia de la Liturgia. Vol 1. Madrid, B. A. C., 1955, 12 x 20, XX + 1342 p. 


Todos los Romanos Pontífices se han preocupado de la Liturgia pero en el actual es pre- 
ciso reconocer un singular miramiento por la misma. Nunca mejor que ahora se necesitaba 
un tratado científico e históricamente crítico. Esto es lo que ofrece la B. A. C. a los lectores 
de lengua castellana al presentarnos la obra de Righetti. En este primer volumen se estudia 
la Liturgia en general; el año litúrgico y el breviario en su aspecto histórico, sus elementos 
constitutivos y cada una de las Horas del Oficio. La obra ideada y compilada con vistas a 
las necesidades de los seminarios y facultades teológicas, no es menos provechosa para todos 
los hijos de la Iglesia que únicamente sabrán vivir su vida de tales uniéndose a este sano y 
verdadero ambiente litúrgico.— P. BALBINO DEL CARMELO. 


HeLuín, J.-Parmés., M., S. J., Philosophiae Scholasticae Summa. Vol. 11: Cosmología. Psichologia. 
Madrid, B. A. C., 1955. 12X20, 846 p. 


Con este volumen queda felizmente terminada la publicación de la Philosophiae Scholasticae 
Summa que han llevado a cabo los PP. Jesuítas. 
La competencia y profundidad reconocidas de los PP. Hellín y Palmés nos presentan res- 
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pectivamente una Cosmología y Psicología escolásticas que, sin dejar de ser tradicionales se ha- 
cen plenamente modernas, pues se tratan todas las cuestiones que exige la actualidad filosó- 
fica, y se ilustran y defienden las tesis tradicionales dando suficiente cabida a las ciencias 
modernas conforme a la Deus scientiarum Dominus. 

Una completa y selecta bibliografía al principio de cada cuestión servirá de orientación 
a los que quieran profundizar más en ella.— P. SANTIAGO DE S. José. 


Masiak, E.- Srauor, V. M., Los católicos y la Psicología. Barcelona, Juan Flors, 1955, 14'5 X 21, 
XVI + 436 p, 


El interés de este libro para los católicos aficionados a la Psicología es hacerles ver que 
los estudios de Psicología experimental, verdadera ciencia de la Naturaleza y no propiamen- 
te filosófica, han sido cultivados desde el principio por no pocos hombres ilustres en el terre- 
no de esta disciplina que así han demostrado no ser incompatible su fe católica con las in- 
vestigaciones que a ciertos espíritus timoratos escandalizaron en los primeros tiempos cre- 
yendo eran dichos estudios un coqueteo con el materialismo. 

La dependencia que, en la actual situación de unión íntima del alma humana con la ma- 
teria, tiene lo psíquico respecto de lo fisiológico, aun en las operaciones humanas más eleva- 
das que es poco menos que un dogma en Psicología experimental, no implica un materialis- 
mo que no podría ir avalado por psicólogos católicos de la nombradía y acrisolada ortodoxia 
del Cardenal Mercier, los Jesuítas PP. Fróbes y Lindworsky; el franciscano Fr. Agustín Ge- 
melli, el actualmente cartujo P. Thomas Werner Moore y Sor María Hilda, entre otros dete- 
nidamente estudiados por el autor, cuyo conocimiento de los psicólogos españoles es un tan- 
to deficiente. 

Estos pioneros católicos de la Psicología experimental, sin embargo, no han pensado 
nunca en divorciar esta ciencia de la Psicología filosófica, antes al contrario han creído que 
ésta debe hundir sus raíces en el conocimiento empírico de los hechos psíquicos cuyo cono- 
cimiento puede elevar a un estudio serio del alma; pero tampoco creen que el estudio de estas 
quede completo, si no se corona con el del alma, salvo que paradójicamente se quisiera hacer 
de la experimental una Psicología, o tratado del alma, que no estudiase el alma.—A. ALVAREZ 
DE LINERA 


Barractia, F., La valeur dans l'histoire. Paris, Aubier, 1955, 12 X 187, 208 p. 


Battaglia, una de las figuras más sobresalientes de la filosofía italiana contemporánea, 
expone en este pequeño libro sus ideas sobre lo que pudiera llamarse historicismo. El de Cro- 
ce y Gentile. Concluye que no está de acuerdo con ellos. El verdadero valor de la historia no 
está en el sujeto individual, que es una cosa cambiante, sino que en la historia,si hay algún 
valor transcendente en orden al problema moral ese valor hay que buscarlo en un Espíritu, 
Razón, Verdad, Bien, que es superior a la razón, verdad, bien, etc., que nosotros participamos 
(p. 203). Para Battaglia, contra las teorías filosóficas de la historia, teoría vitalista, existencia- 
lista, materialista, idealista, etc., el verdadero valor de la historia es Dios mismo que se mue- 
ve y lleva a la humanidad hacia la perfección de ésta.—P. Eutocro DE S. Juan DE La Cruz. 
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IrIBARREN, DR. J., Introducción a la Sociología religiosa. Madrid, 1955, 14 X 232, 224 p. 


En el mundo de lo religioso tropezamos a diario con un sinnúmero de problemas religio- 
sos que nos preocupan: problemas religiosos del campo y de la ciudad, de los solteros y de 
los casados, diversiones, vida familiar, trabajo etc. La sociología religiosa se propone el estu- 
dio de estos problemas y sus causas, buscándoles solución cristiana. Pero para estudiarlos 
científicamente se necesita estar preparados; «ahorrar a todos el costoso trabajo de iniciación 
en los métodos y dar a su entusiasmo cauce es el ideal que se proponen las páginas siguien- 
tes» (prólogo, p. 8). El libro está dividido en dos partes. En la primera: «Teoría Sociológica», 
plantea el autor diversos problemas socialreligiosos y al final de cada capítulo añade un ejer- 
cicio práctico, orientando el estudio concreto de dicho problema. En la segunda parte: «Méto- 
dos de encuesta y nociones de estadística», estudia la encuesta en sí misma y su aplicación 
a casos concretos ,v. gr. cumplimiento pascual, etc. El libro es interesante y lo creemos de 
gran utilidad.—P. PabLo DES. TERESITA. 


Gesammelte Aufsátze zur Kulturgeschichte Spaniens. Vol. 11 publicado por Johannes Vincke. 
Múnster, Aschendorff, 1955, 17'5 X 25, 248 p. 
| 


El nuevo tomo de las Investigaciones hispánicas de la Górresgesellschaft está dedicado 
al recuerdo del centenario del nacimiento de Heinrich Finke, ilustre historiador relacionado 
con la Górresgesellschaft y con España. El volumen, con la cuidadosa presentación de siem- 
pre, contiene interesantes artículos sobre temas muy diversos. El hombre fósil de España. 
La toponimia ibérica. La nomenclatura hagiográfica y personal en la Marca hispánica hacia 
el año 1000. Estudios sobre la historia de los concordatos españoles en la baja Edad Media. 
Notas sobre la intitulación real diplomática en el reino de Navarra. El B. Fray Mateo de 
Agrigento en Cataluña y Valencia. La autobiografía de Don Martín Pérez de Ayala. Gonzalo 
Fernández de Oviedo al Emperador Carlos V sobre la situación en Santo Domingo. Sobre las 
fuentes de la teoría de la música de Cerone. La poesía española de la Edad Media a la luz 
de la crítica del P. Martín Sarmiento. Werther en España. Donoso Cortés y Alemania. Ul- 
rich v. Hassell, Cónsul general en Barcelona.— Para la historia de la teología y de la espiri- 
tualidad interesan los artículos de Hubert Jedin sobre la autobiografía de Don Martín Pérez 
de Ayala; de Clemens Bauer sobre los concordatos españoles; y J. Rubio sobre Fray Mateo de 
Agrigento y sus relaciones con las Cortes de Cataluña y Valencia en el ambiente renacentista. 
Hay que destacar también el trabajo del Prof. de la Universidad de Mainz Edmund Schramm, 
profundo conocedor de Donoso Cortés.—M. J. GonzáLez-HaBa. 


Lombaror, R., S. J., Pio XI por un mundo mejor. Barcelona, Balmes-IFIBA, 1955, 13'5<20, 558 p, 


Una presentación sugestiva nos abre las puertas de este libro limpio de presentación y 
rico de contenido. El P. Lombardi ha querido avalar sus aseveraciones y ofrecer al mismo 
tiempo a los apóstoles de aquel «su» movimiento que ya lo es del Papa y de toda la Iglesia, 
un copioso y fecundo instrumento de trabajo, 

Hay una 1* parte en que, a modo de introducción al fenómeno «mundo-mejor», se nos 
hace una presentación histórica del mismo concluyente en un esquema de cuanto Pio XII 


252 BIBLIOGRAFIA.—REV. DE ESPIRITUALIDAD, 15 (1956) 20 


ha dicho en torno a él con puntuales referencias a los discursos que se dan en una 2.” parte. 
Contiene ésta precisamente esos documentos, en versión íntegra o parcial: los que antecedieron 
al gran mensaje del 10 de Febrero de 1952, los fundamentales con que se proclamó el movi- 
miento, y algunos otros dirigidos a las categorías más responsables de la Iglesia y de la 
sociedad. 


Esta nueva obra del P. Lombardi tiene —repetimos— un valor indudable: el ofrecer al 
apóstol abundante depósito de enseñanzas pontifícias, ordenado y bien dispuesto, para la lu- 
cha por el mundo nuevo que Dios y la Iglesia quieren.—P. Juan Bosco DE J. SACRAMENTADO 


BLanco Piñan, S., La mejor parte. Madrid, Fax, 1955, 102 x 17, 230 p. 
» » Los jóvenes por dentro. Madrid, Fax, 1955, 14 x 20, 214 p. 
Lipperr, P., S. J., Visión católica del mundo. Madrid, Fax, 1955, 14 < 20, 200 p. 


1.— Auténtico «Regalo a la religiosa» como reza el subtítulo. Una apología de la virginidad 
constituye su primera parte. Y un intento de adaptación a las necesidades del momento, su 
segunda. Lo mejor del libro es que el mismo Sumo Pontífice Pio XII es su autor: sus párrafos 
del principio al fin son recopilación selecta y viva de la palabra del Papa. 


2.— A través del filtro de 250 cartas de jóvenes seleccionadas y presentadas en esta 
obra, el A., conocido ya en este campo, nos presenta por sorpresa el pensamiento virgen de 
la juventud actual acerca de los eternos temas del joven. La eficacia de la educación entre 
religiosos y un acto de entusiasta esperanza en nuestras juventudes, a pesar de sus defectos, 
son las principales consecuencias de este libro que enseñará mucho a los educadores. 


3.— Una visión objetiva y sistematizada de lo que el catolicismo es y representa, presen- 
tada a los filósofos, a los cultos, al intranquilo mundo de hoy. Y una visión que en su sere- 
nidad y comprensión, en su imparcialidad, en su adaptación a la mentalidad moderna, en una 
consciente intención de no hacer apologética, cuaja precisamente en una obra apologética de 
la mejor ley y de valor cierto.—P. Juan Bosco DE J. SACRAMENTADO. 


Koch, A., S. J.--Sancho, A., Docete. Vol. VI. El hombre en la vida social. Barcelona, Herder, 
1955, 14 Xx 21'5, 576 p. » 


Redactado totalmente por el Rvdo. Dr. D. Antonio Sancho, este tomo VI de la riquísima 
colección «Docete» expone 98 temas del hombre en su medio social: la familia, la propiedad, 
justicia social, el Estado, autoridad, amor al prójimo, a la Patria, apostolado. Nunca será lo 
suficientemente encarecida esta obra por su densidad y amenidad.—P. Juan Bosco DE J. Sa- 
CRAMENTADO. 


Herrera Orta, Mons. A., Verbum Vitae. La palabra de Cristo. Vol. VI y VIL Madrid, B. A. da 
1955, 12 x 20, XXIV+1302 y XXIV + 1246 p. 


Dos sillares más de este arsenal documentadísimo que prepara la inteligente dirección de 
Mons. Herrera. En sus habituales secciones se recogen las homilías que van desde la domin. 
5 a la 18 después de Pentecostés. Obra documentadísima, preparada con agudo sentido prác- 
tico, con exhuberantes esquemas, donde encontrar mil sugerencias y caminos apoyado siem- 
pre en las fuentes perennes de la fe y la moral.—P. Juan Bosco DE J. SACRAMENTADO. 
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IsmarL DE Sra. TeresITa, O. C. D., Crónica oficial del Segundo Congreso Ibero-americano de la Venera- 
ble Orden Tercera de la Virgen del Carmen y Santa Teresa de Jesús. Sevilla, 1955, 15 X 
223, 488 p. 


Es ya de sobra conocida la pericia del R. P. Ismael de S. Teresita, director de la gran revista 
mariana «Miriam», para presentar al público cualquier acontecimiento por envergadura que 
éste tenga. Esta vez se le encomendó la presentación de la Crónica que presentamos. Todo 
ha resultado como era de esperar: pulcro, completo. Precedidos por un preámbulo en que se 
recogen las asambleas preparatorias, la Carta Pastoral del M. R. P. Silverio de S. Teresa, los 
proyectos y adhesiones, se dan enseguida en lo que es crónica estricta todos los actos, ponen- 
cias y discursos que en el Congreso se verificaron. Es abundante el número de fotografías.—P. 
Juan Bosco Dz J. SACRAMENTADO. 


SARABIA, R., C. SS. R., El Credo. Madrid, El Perpetuo Socorro, 1955, 10'5 X 15'5, 790 p. 


En 34 lecciones amenísimas y de lectura agradable a grandes y pequeños, este incansa- 
ble apóstol nos explica las verdades de nuestra fe: el Credo. Anécdotas y doctrina se mez- 
clan en una exposición clara y sugestiva, inimitablemente suya. Elegante presentación y casi 
800 páginas de texto.—P. Juan Bosco DE J. SACRAMENTADO 


Sanz Burara, L., Santos de hoy. Barcelona, Juan Flors, 1955, 11 < 19, X + 286 p. 

LLanos, J. M. De, S. J., Reportajes para Cristo. Vol. I (Enero-Junio). Vol. II (Julio-Diciembre), 
Barcelona, Juan Flors, 1955, 11 X 19, XVI + 210 p. y VIII + 192 p, 

FERRANDO Ro1G, J., Los primeros cristianos. Barcelona, Juan Flors, 1955, 11 X 19, 220 p. 


1.—Un placer, una prueba de la santidad perenne de la Iglesia, una invitación viva; to- 
do eso y mucho más es la lectura de la vida de esos 25 Santos de hoy que nos regala la plu- 
ma siempre actual y agilísima del Pbro. Sanz Burata. Obra preciosa para ponerla en manos 
de cualquiera, de jóvenes sobre todo. 

2.—Producto a su vez de un ardoroso corazón de apóstol, de un observador agudo de los 
problemas sociales y espirituales de España, de un estilo fácil, moderno e inconfundible son 
esos sabrosos Reportajes para Cristo del P. Llanos S. J., otrora publicados en el diario Arriba, 
hoy coleccionados en estos dos volúmenes de atísbos psicológicos, literarios e incluso pasto- 
rales únicos. 

3.—De amplísimo conocedor de la antigúedad cristiana y de narrador singularmente 
ameno se nos acredita el Dr. Ferrando Roig en su obra «Los primeros cristianos». Obra que 
debiera tener muchas más páginas porque su lectura es un placer y una novela. Un estudio 
colorista de los problemas y situaciones de los cristianos de los primeros siglos. Ya la he- 
mos recomendado privadamente y lo hacemos ahora públicamente.—P.Juan Bosco DE J. Sa- 
CRAMENTADO. 


Laura Apams, E., Sinfonía negra.Madrid, Studium, 1955, 13'5 x 19'5, 168 p. 
Winowska, M., El aventurero y el Santo. Madrid, Studium, 1955, 11 X 18,5, 126 p. 


1.—Una obra hermosa bajo todos los conceptos. ¡Sinfonía Negra!, llena de lirismo y de 
verdad, en que el alma de las gentes de color florece ante nosotros en una armoniosa varie- 
dad de sentimientos, centrados en el hogar y en la vida de la autora. Aunque convertida al 
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catolicismo, Elizabeth L. A. no ha escrito realmente una historia de su conversión. El tema 
fundamental de su «Sinfonía» es dar una exacta visión del alma de las gentes de color, in- 
distinta de la de los blancos, aunque circunstanciada dolorosamente por el desprecio racial. 
Libro ameno y profundo a la par, muy bellamente traducido, de deleitable y aleccionadora 


lectura para todos los públicos. 
2.—Libro dedicado a la juventud, le falta claridad para llegar directamente al alma de 


los jóvenes. Cita a S. Juan de la Cruz (p. 88), a Sta. Teresa de Jesús (págs. 50-51, 88, etc.) 
con amplia libertad. Creemos que hay libros dedicados a la juventud por autores españoles 
que hacen de todo punto innecesarias traducciones como la presente. La nota E, (pag. 116) 
nos parece harto inconveniente: ni remotamente se pueden comparar las sensaciones de un 
buceador con las de un místico.—P. FELIPE DE LA VIRGEN. 


Ibañez ArcotE, P., Yo ví ejecutar al «Buen Ladrón» del siglo XX. Vitoria, 1955, 15'5 Xx 21, 
288 p. 


Vida sumamente aleccionadora y perfectamente documentada del triple criminal, el jo- 
ven Juan José Trespalacios, que hizo de la cárcel de Vitoria un convento para morir en el pa- 
tíbulo en opinión de santidad. Su lectura, escalofriante a ratos, es argumento en favor de la 
existencia de la gracia y de su poder de transformación. Libro altamente ejemplar y moraliza- 
dor.—P. Juan Bosco DE J. SACRAMENTADO. 


Abro Xavier, Amores en Fátima. Zaragoza, Media; 1955, 2* ed., 13'5 X 20, 240 p.—Ayer fue- 
ron así. Zaragoza, Hedis, 1955, 13'5 X 20, 254 p.—Carlos María marino y aviador. Zara- 
goza, Hedis, 1955, 6* ed., 13'5 X 20, 448 p.—Monotonía. Zaragoza, Hedis, 1955, 13'5 X 
20, 496 p. 


La pluma fecunda de Adro Xavier nos presenta esta vez una nueva novela, Mono- 
tonía, de ambiente marinero tratado con realismo, experiencia y penetración. Ayer fueron así 
recoge las biografías ejemplares y aleccionadoras del P. Rubio, S. J., del P. Alegre, héroe de la 
caridad en Barcelona y de los PP. Martínez y Arconada mártires en el Asturias del 1934. Más 
que ninguna nos entusiasma Carlos María, oportuno en su 6* edición, para enseñar a nues- 
tros jóvenes de hoy la lección pura y heróica de las juventudes del 1936, redentoras de la Pa- 
tria.—P. Juan Bosco DE J. SACRAMENTADO. 


GonzáLez-Haña, M., Parábolas del amor y de la muerte. Madrid, 1955, 12,5 X 19'5, 237 p. 


Cinco obras dramáticas, —teatro de selectos, —que desarrollan, en un solo acto, una pa- 
rábola de refinado y novísimo estetismo simbólico-místico. Desde sus comienzos se precisan 
la riqueza lírica, la fineza y novedad de imágenes, el hondo sentido cristiano, los aciertos de 
simbología. Un claro precedente de estas parábolas de grávido e intenso refinamiento lo ha- 
llamos en Rabindranat Tagore, cuyo influjo está presente en toda la obra, con sus geniales 
aciertos simbólico-dramáticos, como El Rey del Salón Oscuro y Ciclo de Primavera. La autora 
sostiene felizmente la altura dramático-lírica del género, enriqueciéndolo con acertados sím- 
bolos originales, con profundidad cristiana, y con un incesante fluir de imágenes de novedosa 
y exquisita poesía. El verso libérrimo, es cortado y conciso, intensificando el ambiente de la 

_acción.—P. Juan ALBERTO DE LOS CÁRMENES. 


